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एंद्र्भ 


इस निंध-संप्रह का नाम “झायाम दिया गया है जो चितम के तीन विशिष्ट 
प्रायामों से संबंधित है। वैसे “भायाम'' शब्द विशान का शब्द है जिसका ऋर्च 
डाइमेन्शन" (ंग्राश्ाधं०४) से गृद्दीत होता है । उस प्रुम्तक से तीन भायामों को 
लिया गया है जो मुलत: मेरे चितन एवं मनन के तीन भायाम रहे हैं। वे तीन 
प्रायाम हैं। (१) साहित्यिक (२) वैज्ञानिक तथा (३) धामिक तथा दार्शनिक 
ध्रायाम । मेरी मान्यता सदेव से यह रही है कि चितन या क्षेत, ज्ञान का प्रत्येक 
क्षेत्र होता है भोर साहित्य का ज्ञेत्र मी उसी के श्रदर मगाविप्ट किया जा सकता है। 
हो सकता है कि प्रनेक रसवादी भ्रालोचक एवं पाठक मेरी इस मान्यता के प्रति नाक 
मां लिकोड़े प्रयवा भ्रदुभुत उदायीनता का परिचय दें, पर प्राज के वैज्ञानिक युग में 
कित्ती प्रत्यय या उस्तु को अंधविश्वास एवं हठघमित्रा के बता पर जीवन-दर्गन का 
भग नहीं बनाया जा सकता हू । 

५ ५ है 

इस संदर्भ के प्रकाश में ये निवंध केयल एक ततु से जुडते हैं भौर वह विचार- 
तंतु है, शान के ज्ञेत्र की एक प्रभिन्न इकाई । प्रत्येक निवंतर, चाहे वह किसी मी 
प्रायाम का क्‍यों न हो, उसका सम्बंध इसी इकाई रो हैं। यहाँ तक कि साहित्यिक 
निबधों की समस्स भावशूमि विज्ञान तथा दश्शन की रेखाप्रो को ही उजागर करती है 
बयोकि इन निवंधों में विश्लेषण एवं तके को ग्रधिझ मान्यता दी गई है भ्ौर उन 
मान्यताओो को ज्ञान के प्रन्य क्षेत्रों से संवबलित क्या गया है। जदाँ तक मुभसे हो 
सका है मैंने इन निबंधों मे हठघरमिता एवं श्रताविकता से बचने का भरमसत्र प्रयत्न 
किया है । 

८ 2९ | 

साहित्यिक, वैज्ञानिक और घामिक-दाश्शनिक झायामों के निबंधों मे मेरे 
बंचारिक जीवन-दर्शव के भनेक रूपों तथा तत्त्वों का संकेत भी प्राप्त होता है। जीवन- 
इशन एक समप्टिगत दृष्टिकोण होता है जी किसी व्यक्ति के पनुमवों, विच.रो तथा 
प्राचरणों से ग्रहीत, जीवन की गत्यात्मकता को एक दिशा देता है । इस गत्मात्मकता 
में उसका समस्त न्यक्तित्व इस हद तक हब जाता है कि उसके सामने “जीवन” एक 
क्रमिक साक्षात्कार का माध्यम वन जाता है। दूसरे शब्दों में, जीवन, केवल एक 
साधनत-मात्र है किसी विशिष्ट गंतव्य तक पहुँचने के लिये । यह गंतस्य प्रत्येक का 


अलग अलग हो सकता है । इन निबंधो में जीवन झौर विश्व के भन्योन्य सम्बंध को, 
विचार तथा प्रत्यय के सापेक्ष स्वरूप को तथा साहित्य धमं, दर्शन झौर विज्ञान के 
झन्योन्य क्रिया प्रतिक्रियात्मक रूप को, वितन और मनन के द्वारा उजागर करने का 
प्रयत्न किया गया है । में यह दावा नही करता कि यह प्रयत्न पूर्णाछय से सफल हुआ 
है, पर इतना भ्रवर्य कह सकता हैं कि मेरे इस प्रयत्न में वस्तुओं तथा विचारी को 
सममने एवं उनके सम्बंधो को ह्टि-पप में रखने की एक सबल भ्ाकांशा झ्वश्य है। 
34 ८ हि 
इस निवधो में से श्रधिकाश निवंध अनेक पत्र पत्रिकाओं में पहले हो प्रकाशित 
हो चुके है | इन पत्रिकाओं मे से कुछ निवव शोध पत्रिकाओं में भी प्रकाशित हुये है । 
“हिन्दुस्तानी, “सम्मेलन पत्रिका, “माध्यम”, “सरस्वत्ती”, 'क ख गा, विदु, भवन्तिका 
झादि मासिक तथा जमासिक पत्रिकाओं में श्रनेक निववो को स्थान मिल छुका है जो 
इस संग्रह में एक स्थान पर संकलित है । इसके अतिरिक्त, हरेक आयाम में कुछ नये 
लेख भी हैं जैसे हिंदी साहित्य-एक नवीन परिहृ्य (अज्ञेय की पुस्तक की समीक्षा), 
भाघुनिक रचना-प्रक्रिय और विसंगति, वैज्ञानिक तर्क और प्राकृतिक घटनाएं, 
जीवन की समस्या, भ्वस्तित्ववादी दर्शन का स्वरूप आदि कुछ ऐसे निवंध हैं जो 
केवल इसी पुस्तक के लिए लिखे गए है । 
हर >र्‌ 04 
श्पने इस सक्षिप्त संदर्भगत कथ्य के प्रकाश में, में इस “झायाम”” को 
पाठको एवं झ्लालोचको के सम्मुख उपस्थित कर रहा हूँ। भराशा है कि सहृंदय पाठक, 


बुद्धि की तुला पर इन निबयों का विश्लेषण कर, मेरा मार्ग प्रणस्त करेंगे और 
भरणाशीन सुजाव देने का कप्ट करेगे । 


घीरेन्द्र सह 


साहित्यिक 


खायार 


भारतीय काव्य-शास्त्र 
ओर | १ 
प्रतीक 


मारतीय काब्य-शास्त्र में परोक्ष प्रयवा अ्रपरोक्ष रूप से ऐसे संकेत मिल 
जाते हैं जो प्रतीकात्मक स्थिति फो स्पष्ट करते हैं । रस, ध्वनि, रीति, वक्रोक्ति भौर 
प्रलंकार-सम्प्रदायों के प्नेक तत्वों में प्रतीक की घारणा का स्वरूप मुखर हो जाता 
है। यह मृरारता उसी समय हृष्टिगत होती है जब उनका विश्लेपणा प्रतीक की 
हृपष्टि से किया जाय । 


क-रस शोर प्रतोक 
'रस' शब्द और भाव 


काव्य-शास्त्र मे 'रस' का महत्व सर्वोपरि है। “रस” णब्द वंदिक-साहित्य में 
सोमरस का पर्याय माना गया है श्र जिसका प्र द्रवत्व, स्वाद श्रौर निष्कर्ष का 
द्योतक है ।* उपनिपदों मे श्राकर रस ने मघु का रूप ग्रहणा कर लिया और मधुविद्या 
का एक विस्तृत बिवेचन हमे वृहदारण्यक उपनिपद्‌ मे प्राप्त होता है । मूलत यह मधु 
शब्द सार या निष्कर्ष के श्र्थ में ही प्रयुक्त किया गया है ।) उपनिपद्‌-साहित्य मे रस 
या मधु 'भानंद! का वाचक शब्द साना गया जिसे योगी शभात्म-साक्षात्कार के समय 
भ्रनयुमव करते है । साहित्य-समायोचको के लिये सवंथा स्वाभाविक था कि वे इस 


“रस” शब्द को कलात्मक या सौदर्यात्मक-भानंद (2०जगशां० ]0ाघ्पा८) के श्र 
में प्रयुक्त करें । 


जब कवि शअ्रमूर्ता भावों त्तथा सवेदनाप्नो को व्यक्त करने में भाषा का प्रयोग 
झसफल पाता है, तव वह प्रतीकों का प्राश्नय लेता है । इस प्रकार प्रतीक, रसानुभूति 
में सहायक होते है । ये ही भाव॑ रसोद्वे क में सहायक होते हैं । प्रतीक रसोद्रे क में 
उसी समय सहायक होते है, जब वे भावोद्र क के माध्यम होकर, रसानुभूति की 
प्रक्रिया मे योग प्रदान कर सकें । 


रसोद्रे क मे मनोवैशानिक प्रक्रिया का विशेष हाथ है। पाश्चात्य सौंदर्यातु- 
भूति में भी मनोवैज्ञामिक- क्रिया का अ्रभिन्न स्थान माना गया है। इस हृष्टि से, 
पाश्चात्य सौदर्य-तत्व प्रौर मारतीय रस-तत्व में समानता प्राप्त होती है। इसी 


३०] 


तथ्य पर प्रतीक-यूजन के एम प्राधारभूत सिद्धात के भी दर्शन होते है । दिचारको 
मे प्रतीक का झावश्यक कार्य उिवारोरभावना माता है । दिचार मन की क्रिया' है, 
अतः प्रतीक भौर विचार अन्योस्पाश्रित है । रस की निष्पत्ति में इस्हों संवेदनापरक 
विचार-प्रतीको का विशेष योग रहता हैं. यहा पर बैल (80) का यहें मत है कि 
किसी कल्ाकृति को सौदर्य-भावना का उद्रेत् करना चाहिए. किगी विचार अश्रवा 
धारणा गा नही १३” उचित ज्ञान नही होता, कला के रूप में सौदर्य या रस मान 
भाव तथा संवेदना पर ही श्राश्नित नही है, वरत्‌ उसमें विचारों का भी एक विशिष्ट 
स्थान है | काव्य के प्रतीकों श्रयवा कवि-प्रतिमा पर झ्राश्चित नवीन प्रतीकों का 

पायिस्त्र इसी तथ्य पर भ्राधारित है। एक वाक्य में कहें तो रसोद्रे क, माय, संवेदना 
तथा विचार से ममन्वित मानव्र-वृत्तियों की समरसता है| इसी स्मइसता पर श्रावद 
बी यृच्टि होदी है । प्रतीक का स्थान इस श्रानदानुभूति मे उस एलक्ट्रान(8/९८॥४०7) 
के समान है जो विसी तत्व के केन्द्रक (र८॥०९८७७) का विस्फोट कर, शक्ति रूप 
झानद का प्रादुर्माव करते हैं। उपनिपदो में “झानंद ब्रह्म है”, ऐसी भी स्थापना 


की गयी है ।४ झत: ताकिक-पद्धति से रस, जो श्रानदस्वरूप है, वह ब्रह्म का पर्यीय 
है। भ्रस्तु, रस हो ब्रह्म है । 


धमुमाव का प्रतीक रूप 


अनुमाव, माव-जाग्रत के पश्चात्‌ होने वाले अ्ंगव्किारो को कहते है | ये 
भ्र गविकार हृदगत भावों के वाह्म रूप है । भ्रमेक मनुष्ठानों में जिन श्र गमुद्राओं का 
स्वरूप आप्त होता है, वे मूलत: अंगविकार ही हैं। रस-सिद्धान्त में झनुभावों के भ्रन्तर्गेत 
इन अंग सुद्राओ की मावता का सुन्दर समाहार प्राप्त होता है, अतः अनुभावों को 
इस रूप में देखने पर उनका प्रत्तीकात्मक महत्व ही प्रधिक रप॒प्ट होता है। भंगज, 
स्वमावज, कायिक, मानसिक तथा वाचिक श्रनुमावों के श्रणीवद्ध विभाजन, प्रकीका- 
स्मक दृष्टि से, एक वैज्ञानिक भ्रन्तहं ष्टि के परिचायक है। श्रगविकार या मुद्राए 
झधिकतर अग्॒ज या का्यिक होती हैं जो स्वभाव श्रथवा मानसिक स्थिति पर 
भाश्वित रहती है | तायिका-सेद में इन अनुभावो का भी यदा-कदा सहारा लिया 
गया है जिसका सुन्दर रूप विदग्घा और प्रोढा के रूपों में देखा जा सकता है।* 
प्रतीकात्मक दृष्टि से वाचिक प्रकार का महत्व वाणी का ही रूप है। श्र गमुद्राप्रों 
के भतिरिक्त हम कमी कमी झपने भावों तथा विचारों का प्रकाशन याणी द्वारा भी 
करते हैं । झादि मानवीय स्थिति मे वाणी के शब्द (प्रत्तीक) प्रेपणीयता के माध्यम 
थे और यहाँ पर भी इनका सहत्व इसी रूप में है । रसोद्े क की प्रक्रिया मे थे भचु- 
भाव (भगज तथा चाघिक) अपनी विशिष्टता के कॉरण सहायक होते है । इस 


का 


दृष्टि से, अनुमावों का रसात्मदः एवं प्रशेकात्मक महत्व एद साथ स्पप्ट हो 
जाता है । 


साधारणीकरणा शौर प्रतीक 


अभिनव गुप्त वा साधारणीकरण सिद्धान्त झभिव्यक्तिवाद का एक प्रमुपत 
अंग है। कोगे का झमिव्यंजनावाद और झमिनव गुप्त का प्रभिव्यक्तियाद कई नत्वो 
में समानता प्रदर्शित करता है । साघारणीकरण कवि की अनुभूति का होता है भौर 
जद यह श्नुभूति भाषा के मावमय प्रयोग के द्वारा श्पना विस्तार करती है तेव 
साधारणीकरण की किया का रूप स्पष्ट होता है ॥ 

कवि अपनी मावाभिव्यक्ति में प्रतीको का सहारा लेता है, धह ऐर्द्रिक 
अनुभवों पर ही विम्बग्रहण नरता है झौर फिर, विम्बो के सहारे प्रतीक-सुजन के 
महत्‌ कार्य को सम्पन्न करता है। कया झौर साहित्य प्रत्यक्षानुमव (?४7८८०४४०॥) 
को विम्व रूप में प्रहण कर, उसे श्रनुभूति में परिवर्तित करता है, तमी वह प्रतीक 
फी श्रेणी मे शझाता है। भ्रतः प्रतीक के स्वस्प मे प्रत्यक्षानुमव भौर श्रनुभूति दोनों 
का समन्वित रूप प्राप्त होता है ।९ काव्य के विचार तथा साव मूलत. भ्रनुभूतपरक 
होते हैं । जब भी कवि इस श्रनुभूति को वाह्य रूप देना चाहेगा, तव वह भाषा के 
प्रतीकों के द्वारा, उस विशिष्ट अनुभूति का साधारणीकरण करेगा । यह एक सत्य है 
कि हमारी प्रनेक'ऐसी भनुभूतियां होती हैं जो भ्पनी पूर्णाभिव्यक्ति केवल प्रतीको के 
ठ्वारा ही कर सकती हैं। श्रत डा० नगेद्ध का यद्द मत है प्रतीक्रात्मक हृष्ठि से 
झनुणीलन योग्य है---कवि अपने समृद्ध मावों श्रौर अनुभूतियों (मेरा स्वय का जोड़ा 
शब्द है) के बल पर श्रपने प्रतीकों को सहज ऐसी शक्ति प्रदान कर सकता है कि 
वे दूसरों फे हृइय में भी समान भाव जगा सकें ।४” 

अनुभूति वय क्षेत्र मूल रुप से सवेदनात्मक होता है। प्रतीक उसी सीमा 
तक सर्वेदनयुक्त द्वोगी जिस सीमा तक उसमे प्नुभूति की भ्रन्निति होगी । सवेदना 
अनुभूति तथा चिम्द ग्रहण, जो मत की विविध क्रियाये हैं--इन संद की किया- 
प्रतितिया प्रतीक के गृध्म मानसिक तथा बौद्धिक घरातल की परिचायिका हैं! 
इस त्रिया के हारा प्रतीक प्ररूप' की रूपात्मक श्भिव्यजना प्रस्तुत करता है । मेरे 
विचार से यही श्रभिव्यक्तिवाद है | यह विवेचन क्रोशे के इस कथन से भी समानता 
रखता है कि श्नुभूति द्वी अभिव्यक्ति है ।* 

नद्रनायक ने साधारणीफरण को भावकत्व की शक्ति माना है जिसके हारा 
भाय का झज्ञाप से श्राप साधारणीकरण हो जाता है । परन्तु भ्मिनव युप्त ने व्यजना 
शक्ति में साधपरणीकरण का समाथ्यं माना है । जहाँ तक प्रतीक के श्र का प्रश्न 
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है, उसका अर्थ ब्यजना तथा लक्षणा शक्तियों पर प्राश्चित होता है। मापागत अ्रतीक, 
ध्यंजना के द्वारा ही धर्थ व्यक्त करते है । भ्तः शब्द-अतीक की व्यजना त्तथा लक्षझ 
शक्तियों पर ही साधारणीकरण की क्रिया श्रवलम्बित है । 


ख-ध्वन्ति श्रौर प्रतीक 


शब्द शक्ति और प्रतीक 


यदि रस, काव्य की आत्मा है तो ध्वनि, काव्य शरीर को बल देने वाली 
संजीवनी शक्ति है । घंटे के 'टद्‌' के बाद जो सुमघुर मकार निकलती है मौर जो 
शर्म: शने वायुतरगों में विलीन हो जाती है--भददी कार घ्वति का रूप है । इसी 
प्रकार ध्वनिवादियों ने शब्द-शक्ति का विणद विश्लेपश प्रस्तुत किया है । इस विश्ले- 
पण के द्वारा प्रतीक और शब्द शक्ति के सम्बन्ध पर प्रकाश पड़ता है । 


भारतीय मनीपा ने शब्द शक्ति के विश्लेषण द्वारा भाषागत-प्रतीक-दर्शन 
की धूमि प्रस्तुत की है। मापागत प्रतीक दर्शन यह सिद्ध करता है कि मापा का 
गठन भौर विकास प्रत्तीको के संगठन एवं भ्र्थवोष का इतिहास है। शब्द-शक्तियो 
के द्वारा माषा की उस शक्ति का पता चलता है जो किसी मी भाषा के संस रूप 
का थोतक है । शब्द गक्तियो पर ही प्रतीक का मवन निर्मित होता है भौर जिसकी 
भ्राघार- शिज्ला पर ही भय प्रस्फुटन होता । 

भारतीय काव्य-शास्त्र में शब्द की तीन शक्तियाँ सानी गयी हैं--भ्रभिषा, 
लक्षणा और व्यंजवा । इनमें सर्वोच्च स्थान व्यंजना शक्ति का माना जावा है । 
(काव्य की दृष्टि से) इसी व्यंजना ($722९50ए०॥८४५) द्वारा व्यक्त ब्यंग्यार्थ को 
ध्वनि” कहा गया ) जहाँ तक अ्रभिषा का ग्रश्त है, वह तो केवल शब्द का प्राथमिक 
भर्थ है जो शब्द से परे किसी अन्य श्र्थ का वाहक बनने मे प्रसमर्य है । लक्षणा भी 
शब्द की वह शक्ति है जो प्रायमिक्त भ्र्थ से द्वितीय भश्र्थ की और शअ्रग्रसर होती है. 
परन्तु व्यजना शक्ति, काव्य को रृष्टि से, उच्चतम शक्ति कही जाती है। सत्य मे 
काव्यानुभूति को भमिव्यक्ति शब्द को व्यंजना एवं लक्षणा शक्तियों पर भाश्वित 
है | दुसरे शब्दी मे, ध्वन्यात्मक काव्य मे इन दो शक्तियों हारा, श्रथ्े-घ्वनि का रूप 
मुजर होता है। डा० रामकुमार वर्मा ने, इसी से यह विचार व्यक्त किया है कि 
प्रतीक का भस्वन्ध शब्द-भ्क्ति की ध्वनि-शैली से है ।* अतीक की यह ध्वस्यात्मक 
परिणति शब्द के व्यंग्यार्थें का विकसित रूप है। यदि शब्द व्यंग्यार्थ का ध्वसन न 
कर सका तो यह प्रतीक का रूप नही हो सकता है । शलंकारों के ख़ेत्र में शब्द की 
लक्षणा भौर व्यन्नना शक्तियों का पूरा प्रयोग किया गया है.! इस पर हम झागे विचार 
करेंगे । रीतिदाव्य में अधिताश प्रतीको की योजना श्रसकारों के श्रावरण मे भथवा 


हि 


- फैविसमय फे प्रकाश में ही हुयी है। इन जब्द-शव्तियों का वँविध्यपूर्ण विस्तार 
छायावादी, रहस्यवादी तथा प्रयोगवादी ऋविता में प्राप्त होता है। पश्चिमी काव्य- 
शास्म्र में काव्य-मापा की उच्चत्रम प्रकृति, शब्द के व्यंग्यार्थ मे ही समाहित मानी 
गई है । वर्नार्डी (8८7श0) ने मापा को दोद्ध का ततीकात्मक रूप कहा है ।१* यदि 
हम इस कथन पर मनन करें तो यह स्पष्ट होता हू कि काव्य-मापा मे प्रयुक्त शब्दो 
का व्यंग्यार्थ ही उसकी प्रतीकात्मक प्रमिव्यवित है । यही काव्य के णब्द प्रतीक की 
ध्वनि है । इसी व्यंग्यार्थ पर कचि भनेक शब्द-प्रतीको का सृजन करता है। भतः 
कवि थी सृजन-क्रिया माया भौर शब्दों के रूढि रूप का हो पालव नही करती हैं, 
बरव उसकी सुजनात्मक क्रिया प्रपने विकास के साथ नवीन शब्दों पर प्ाश्चित काब्य- 
भाया का नव-निर्माण भी करती हैं ।*९ झाघुनिक काव्य में हमे ऐसे नव शब्दों तथा 
प्रतीको का सुन्दर स्वरूप प्राप्त हीता है | 


सस्‍्फोट सिद्धांत भ्रोर प्रतीक 


अ्व्द-प्रतीक किसी भाव भयवा वस्तु का प्रतिनिधित्व करता है जो विचारो- 
इुमावना में सहायक होते है । घब्द के सुनने पर पश्र्थ की प्रत्तीति कंसे होती है, इस 
समस्या पर ही स्फोट सिद्धात का प्रणयन हुआ है जो शब्द झौर उसके श्रय॑ फी दूरी 
को निकट साता है। वेयाकरणों ने इस सिद्धान्त का प्रतिपादन वैज्ञानिक रूप से 
किया है । 

स्फोट उस सम्मिलित ध्वनि-विम्व को कहते है, जो किसी शब्द के विभिन्न 
ध्वनियों के संयोग से प्रादुभू त होता है श्रौर उस ध्वनि-विम्ब के पृथक-पृथक्‌ बर्णो 
से भिन्न-भिन्न भ्र्थों का वोध होता है । विम्व ग्रहण घोर शब्द का भ्रस्योन्य सम्बन्ध 
है, ध्रत: यह कहना भ्रधिक न्याय सगत होगा कि विम्ब-गप्रहण के बिना शब्द का 
प्रस्तित्व ही खत्तरे मे भा जाता है । इन्ही विम्वों की आधारशिला पर शब्द-प्रतीकों 
का सृजन होता है | शब्द की ,ग्रन्तिम ध्वनि उच्चरित हो जाने पर, ध्वनि विम्ब मा 
स्फोट ही शब्द के सम्पूर्ण भर्य का बोघ कराता -है । ध्वनिकार का मत है कि जिस 
प्रकार ध्वनि के भौर उसके स्फोट के सुनने पर ही उस शब्द का अर्थ ध्वनित होता 
है, उसी प्रकार काव्य में पब्द के याच्यार्य के द्वारा, जो व्यस्यार्थ ध्वनित होता है, वही 
काव्य है | प्रतीक हप्टि से शब्द का वाच्यार्थ महत्व नही रखता है, परन्तु उसका 
व्ययग्यार्थ ही भावश्यक तत्व है । डॉ० नगेन्द्र का मत हू कि अर्थवोध शब्द के .स्फोट 
पर हो श्राश्वचित रहता हैं ।१ ९ शब्द प्रतीक का प्रथं स्फ़ोट घोर व्यग्याथें की मीलित 
क्रिया से ध्वनित होता है । 

शब्द का प्रमिषेयायं एक ही रहता है, परन्तु जत्र वह शब्द. प्रतीक का कार्ये 
करता है तब वही शब्द व्यजनात्मक हो उठता है। सत्य, प्यंग्यार्थ मे भरमत्कार 
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नही होता दे, पर उसमें एक तरह की जीवनगत मर्मस्पंशता होती है और प्रटि# 
भाजन्य जागरूकता । इसी से ध्वनिकार ने शब्द-ध्वति की परिणति के अनुसार काव्य 
के तीन भेद माने हैं, यथा--ध्वनि-काव्य (उत्तम-काव्य), ग्रुणीभूत काव्य (मध्यम) 
और अधम काव्य (चित्रकाव्य) । जहाँ तक प्रतीक का प्रश्न है, ध्वनि काव्य ही सत्य 
प्रतीका मक शैली को अ्पनाता है । गरुणीभृत काव्य में वाच्यार्थ व्यग्यार्थ से समानता 
प्रदर्शित करता है, वहाँ पर प्रतीक की स्थिति संदिस्थ रहती है, वर्योकि वरतु तथा 
शब्द का वहाँ पर समान घरातल रहता है । ४ 


ग--रोति-सम्प्रदाय भौर प्रतीक 
रीत्षि और प्रदीक 


नरीति' गब्द मारतीय काव्य-गास्त्र मे उस विशिष्ट पद रचना जो कहते हैं 
जिसके द्वारा कवि अपने भावों तथा विचारों को किसी विशिष्ट शैली या फार्म 
(8077) में अभिव्यक्ति प्रदान करता है । इसी से रोति या शैली को मनोविकारों 
की अभिव्यक्ति का नाम दिया गया 7 झ्ग्रेजी शब्द स्टाइल' रीति का समान अर्थ 
देता है । इसी शंली के श्रस्तर्गंत उन माध्यमों का समावेश होता है जो कवि या 
फलाकार रीति प्रदर्शन में प्रयुक्त करता है । इसमें रूपक, उपमा और प्रतीक झादि 
का मी समावेश है, परन्तु यह रीति-काव्य का सर्वस्व नही है । यहाँ पर प्रतीक का जो 
भी विवेचन होगा, वह केवल शैली या रीति के प्रकाश में होगा । अत्त: यह विवेदन 
काव्य की दृष्टि से एकांगी ही कहा जायगा । इस दृष्टि से रीति, कवि स्वमाय भोर 
उसके मनोभावो की प्रतीक मानी जा सकती है जो केवल रूपात्मक ही है ।* 

दण्डी, वामन भर मामह जेसे सस्क्रत श्राचार्यों ने घोति-तत्वो का विस्तृत 
विवेचन किया है । उसमे यदाकदा ऐसे संदर्भ प्राप्त होते है जो प्रतीकात्मक शैली की 
झोर संकेत करते हैं। परन्तु यहाँ प्रतीकात्मक शेली प्रतीकवाद नही है. वह तो प्रतीक 
दर्शन का एक श्र॑गमात्र है। प्रतीक को केवल एक शैली मानना, उसके व्यापक भर्य 
को संकुचित करना है। रीति-काव्य मे अधिकतर प्रतीक का रूप शैलीपरक तो 
भ्रवश्य है, पर साथ ही उस प्रतीक का एक भावात्मक एवं संवेदनात्मक रूप है जो 
उसे भर्थे प्रदान करता है । यहाँ यह मंतव्य नही है कि प्रतीक का शैलीपरक रूप है 
ही नही, पर भावो तथा विचारों का रसात्मक सन्निवेश ही प्रतीक का प्राण है । 


शगद-गुण घोर सर्थ-गुण 


वामन ने गुणों की संख्या १० मानी है भौर इन गुणों को दो भागों में . 
विभाजित किया है। वे हैं--श्ब्दगुर भोर श्रथगुण । ये दोनों गुण काज्य के भाव- 
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श्यक न्वग हैं जिस पर रीति का प्रासार निर्मित हुआ है | ये गुणा है--पभ्रोज, प्रसाद, 
श्लेप, समता, समाधि, माघूर्य, सूकृमारता, डणरता, श्रर्थव्यजित भोर काति | इन 
विश्रिप्न धुणों के विवेचन से यह बात स्पष्ट होती है कि शब्द और श्र्थ का भन्योन्‍्य _ 
सबंध ही प्रतीक दी व्यंजना-शक्ति को मुसर करता है | इस ग्रुग्यों मे श्लेप, माघुये 
प्रौर प्रय॑व्यक्ति का, प्रतीक वी इप्टि से, विशेष महत्व है क्योकि प्रतीकार्थ श्लेषपपरक 
भी हो सकता है श्रौर उसमे मसाघुय तथा काति का समावेश भपेक्षित है | शब्द-प्रतीक 
उसी समय गरुणयुत्त होते है जब वे ग्रौचित्मपरऊ शर्थव्यंजना कर सकने में समयथे हों । 
बामन के झनुसार-गुणग मानसिक दगा के थोतक हैं जो काव्यात्मा 'रस” से सम्बन्धित 
हैं । मन की प्ियाझो मे विचार की क्रिया प्रत्यन्त महत्वपूर्ण है, प्रत गुण भौर 
विचार मन की क्रियाएँ हैं। विचार का कार्य प्रतीकीकरण है भौर प्रतीक का कार्य 
उस बिचार तथा भाव की श्र्व्यक्ति है जिसका प्रतीकीकरण हुम्ना है। भतः भर्थे- 
57क्ति जो एक गुण है, उसका यवार्थ स्वरूप वस्तु के विशद संदर्भ के प्रयोग मे समा- 
द्वित है । काव्य में प्रतीक की स्थिति उसी सीमा तक श्रपेक्षित है जिस सीमा तक 
यह शब्द-प्रतीक अपने व्यंग्यार्थ को--भ्रर्य व्यवित को, एक विशिष्ट 'रीति' के हारा 
अमिव्यंजित कर सके । फाव्यात्मक शब्द का सौदय्य भ्र्थव्यक्ति के विस्तार मे निहित 
है जो प्रलकारो का भी जल्षेत्र है । रीति की हृष्टि से शब्द का सौंदयं, उसके रूपात्मक 
एवं शलीपरक रूप में निहित है जो भर्थ को सुन्दर विधि से प्रकट कर सके । 

दूसरा ग्रुण कांति है जिसके द्वारा शब्द-प्रतीको के प्रयोग में उज्ज्वलता तथा 
भावोद्दे क करने की क्षमता झाती है। श्लेप गुण प्रतीक को स्थिर कर सकता है 
मदि उम्र शब्द के द्वारा दो मा भ्रधिक पक्षों मे समानता ल्यजित हो । उसका विवेचन 
भ्लकारो के श्र त्तगंत फिया जायगा । 

प्रसस्तु ने भी चार प्वगुणों की प्रघानता दी है, यथा--समासो का झनुचित 
प्रयोग, प्रप्रचलित शब्दों का प्रथोग, विशेषणो का प्रयोग और रूपक का वर्ण्य विपय 
से प्रनग प्रयोग!?-. जिनके द्वारा शैली की गरिमा नष्ट हो जाती है। प्रतीकात्मक 
दृष्टि से जो बात रूपक के लिए कही गयी है, वह प्रतीक के लिए भी सत्य है । प्रतीक 
फी प्र्थ-व्यंजना उसी समय सफल हो सकती है जब वह अपने वष्यं-विपय से पूर्ण 
तादत्म्य स्थापित कर ले । यह मत मम्मट से भी साम्य रखता है ॥0 


घ--वक्रो क्ति झौर प्रतीक 
बकता धौर प्रतोक 


कुत्क का धक्रोक्तिवाद काव्य की पश्रात्मा को वक्रोक्ति या कथन की वक्ता 
मानता है । यदि निष्पक्ष रूप से देखा जाय तो काव्य में मक्रोक्ति फा स्थान एक 
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स्वाभाविक गुण है । कविता मे किसी भी माव को स्वाभाविक वत्रता के साथ हो 
प्रस्तुत किया जाता है । यहाँ मैंने वक्रता के साथ 'स्वाभाविक' शब्द को जोड़कर कष्ट 
कल्पना पर प्राश्नित वक्रता से भिन्न करने का प्रयत्त किया है। भतः, सभी भ्र॒लंकारो 
के वक्रोक्ति का समावेश पश्रवश्य रहता है, चाहे वह स्वामाविक हो अवथा कंष्ट- 
कल्पना पर प्राश्नित हो-। 


भ्ररस्तू ने श्रपने प्र॑थ “पोयेटिक्स' मे एक स्थान पर कहा है कि “प्रत्येक वस्तु 
जो श्रपनी स्वामाविक सरल बोलने की विधि से विलग हो जाय, वह काव्य है 7 
यह कथन वक्रोक्ति के रूप से समानता रखता है | दूसरी ओर कुछ रोमांटिक 
कवियो--जैसे वर्ढ सवर्थ तथा कॉलरिज का वक्रोक्ति से विरोध था । वे ग्राम्य-जीवन 
की साधारण मापा के प्रति श्रधिक झ्राकृष्ट थे ।28 परन्तु इनके -काव्य मे मी स्वाभाविक 
तथा सरल वक्ता का समवेश भ्रवश्य था जिसे उन्होने ग्रामीण जगत्‌ की निष्कपद 
सरलता की संज्ञा दी है १ 


इस भ्रकार वक्रोक्ति, श्नलकार और काव्य-मापा का एक झावश्यक गुण 
है । प्रतीक के लिए भी वक्रोति का एक विशिष्ट स्थान है, जो उसके प्रतीकार्थ की 
सापेक्षता मे हो ग्राह्म है। यह तथ्य रीतिकाल तथा आधुनिक काल मे प्रत्यक्ष 
रूप से प्रकट होता है। प्रतीक की वक्ता उसके प्र में निहित है। यदि प्रतीक की 
बत्रता मे, प्रस्थापना (7०9०पं07) का स्वरूप मुखर न हो सका, तो वह प्रतीक 
न रहकर केवल शह््द या वस्तुमात्र ही रह जायगा । 


प्रलंकार झौर वक्तोक्ति 


कु तक .की परिभाषा से स्पष्ट होता है कि सालंकृत शब्द ही काव्य की शोभा 
है। वक्रोवित ही. शब्द उसके अर्थ को सा्जकृत कर, भर्थे,-गरिमा को ह्िगुरितत कर 
देता है । भलंकारों मे शब्द को वक्ता काव्य-प्रस्थापनाझों को रससिक्त कर देती है । 
विविध प्रकार के काव्यालंकार वक्रोक्ति के रूप है । जहाँ तक रस का सम्बन्ध है, 
कुतक ने उसे वक्ता पर भ्राश्चित माना है और उसे “रसवत्‌ अलंकार” मे समाहित 
किया है ।?* भ्रत: रस का उद्रेक वक्ता. पर अ्वलब्ित है। परन्तु रस के लिये केवल- 
सात्र वक्रता आवश्यक नही है। शब्द-प्रतीक की सावमूमि में वक्रता की स्वामाविक 
परिणति ही उसे भलंकारगत-प्रतीक की श्रेणी तक ला सकती है ॥ प्रात में, यह 
झ लकूत शब्द-वक्रोक्ति का प्रोचित्य इसी तथ्य में समाहित रहता है कि वह किस 
सीमा तक “रसानुभुति' में सहाय हो सका है। अ्रप्रस्तुत-विधघान, अलंकार का अभिन्न 
भ्रग है । जब प्रश्नस्तुत स्वतन्त्र रूप-से भलंकारों के भावरण में-प्रमुवत होते हैं, तो 
उनकी- पफलता फा-रहस्प वकोबित भी कहा ज़ा सकता है । मेरेविचार से-जिन 


[ ६ 


प्लंकारो में प्रतीक की स्थिति सम्मव है (थैसे यमक, श्लेप, भन्योगित, और समा- 
सोक्ति, भादि), उनमे किसी सीमा तक रसानुभूत्ति की परिणति वक्ता पर भाश्ित 
रहती है | 

छक्ुतक ने स्‍भलंकारो के वाच्य तया प्रतीयगान, दो रूप माने हैं | जहाँ तक 
रूपक का सम्बन्ध है, यह वाच्य भी हो सकता है भौोर प्रतीयमान भी । प्रतीक फी 
दृष्टि से वाच्य का स्थान नगण्य है, क्योंकि वाच्य झलंकारों में उपमान भौर उपमेय 
का प्रभेदारोप तो भवश्य रहता है, पर यह भ्रभेदारोप स्पष्ट शब्दों मे फेवल वाघ्यार्थ 
तक सीमित रहता है ।:९ किन्तु प्रतीक में यह भभेदारोप केवल उपमान या भ्रप्रस्तुत 
रूप में स्वृतन्त्र व्यक्तिव के समान व्यग्य-मुखेन रहता है। उसका श्रर्थ वाच्य पर 
निर्मर न हो, व्यंग्याथ पर भ्राश्वित रहता है। भस्तु, प्रतीक के लिए प्रतीयमान 
प्रलंकार ही महत्वपूर्ण है, परन्तु इनमें मी प्रतीक फी स्वतन्त्र स्थिति भ्रपेक्षित है । 
बहुत से परम्परागत रूढि वक्ता के प्रतीक (यथा कवि परिपाटी) वाच्यार्थ से भिन्न 
झदि श्रर्थ को ही व्यंजित फरते हैं । इनका भी क्षेत्र प्रतीयमान ही होता है चाह वे 
प्रलंकारो के प्रावरण में ययों व प्रयुवत्त हुए हो ? 


झमिश्यंजनावाद धझोर प्रतीक 


वक्रोक्तिवाद, वाणी की विलक्षणता के कारण मावों की विलक्षणता मानता 
है, यह मत एकागी है । भाव तथा मापा का भन्योन्य सम्बन्ध है। सावों को प्रकट 
करने के लिए ही हम वाणी या मापा का प्रयोग करते हैं, भतः भाव प्राथमिक वस्तु 
है भौर भाषा द्वितीय । प्रतीक में मी भाव तथा मापा का समन्वित रूप ही प्राप्त 
होता है । क्रोशे का भभिव्यंजनावाद मापा के इसी रूप का विवेचन करता है। वोशों 
मे कहा है--“प्रमिव्यक्ति के लिए मावात्मक सवेदना धावश्यक हैं भौर सवेदना के 
लिए प्रभिव्यक्ति । इसीसे प्रभिव्यक्तिवाद भाषा की भाधारशिला पर झाघारित है ।7! 

क्रोशे के भ्रसिव्यंजनावाद में शोर कुतक के वक्रोक्तिवाद में समानतए है' जो 
प्रतीक की स्थिति की झोर सकेत करती हैं । दोनों के लिए भ्रभिव्यंजता का समान 
नहत्व है । दोनों वस्तु तथा भाव की प्रपेक्षा उक्ति में काम्यत्व मानते है । दोंनों 
कलाशास्त्री भात्मा की क्रिया को ही कला क्षेत्र मानते है भर्क्षात्‌ प्रध्यात्मपरक क्रिया 
पर जोर देते हैं । दोनों सौन्दर्य कीं श्रेणियाँ वह्दी मानते हैं, पर उसे मह॒जानुभूति की 
एक क्रिया मानते हैं ।7४ इन समानताओों में जहाँ एक झोर प्रात्मभिव्यक्ति की प्रधानता 
है, वही भपेक्षाकृत वस्तु की गौणता । प्रतीक की दृष्टि से यह मत नितात सत्य नहीं 
है । प्रतीक की भाधारशिला वस्तु ही द्ोती हैं जो किसी पभन्य भर्य की भोर संकेत 
करती है | भ्िव्यंजना मे भी प्रतीक बस्तुपरक ही होते है पर भपने प्रतीकार्थ में 
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उस वस्तु से परे अन्य श्रर्थों तथा चस्तुओझ्ों की व्यंजना करते हैं । प्रत्येक भाव तय 
_ विचार की मनोवैज्ञानिक विशेषताओं को ध्यान में रखकर मूत्त विधान (अमूर्त्त का) 
फरना भ्रच्छा होता हैः” पर भूत्त विधान (प्रतीक) को भ्रतिरजित कर देना, 
शभिव्यजना को कृत्रिम बना देता है। झ्रात्माभिव्यजना एक आ्राध्यात्मिक क्रिया हैं 
और इसी से जो भी प्रतीक इस क्रिया भे सहायक होगे, वे मूर्त' रुप होते हुए भी 
झमूर्ता की व्यंजता श्रवश्य करेंगे । यही प्रतीकात्मक-अभिव्यजना, काव्य की सदसे 
बड़ी शवित है । 


स---अलंकार झौर प्रद्दीक 
शब्द-प्रत्तीफ और श्रलकार 


विगत विवेचन के प्रकाश में यदा-कदा भ्रलकारों भौर उनमे प्रयुक्त शब्दों फी 

झोर सकेत किया गया है। परडितराज जगन्नाथ मे एक स्थान पर कहा--“रमणीयार्य 
प्रतिपादक: शब्द: काश्यम्‌” श्र्थात्‌ रमणीय श्रर्थ को प्रतिपादित करने वाला घब्द ही 
काव्य है 2 पत्चात्य विचारक लांगिनस ने सब्लाइम (590॥79६) पर विचार 
. करते समय मव्यता (सब्लाइम) का उदय अलंकारो की सत्ता में माना हैं | श्रलंकार 
भव्यता की बुद्धि करते है, यह कथन पडितराज जगन्नाथ के 'रमणीय शभ्र्थ' के समकक्ष 
जञ/त होता है । रमणीय श्रर्थ प्रदाव करने के दो साधन हैं-व्यजना झौर अलकार 
जहाँ तक प्रतीक शब्दों का प्रश्न है, उन्कका स्थान समान रूप से श्र॒लंकार और व्यंजना 


पर भाश्चित है । व्यजना शक्ति पर हम विचार कर छुके है, भरत: अलंकार झौर प्रतीक 
का विवेचन शभ्रपेक्षित है । 


भ्लकार, काव्य के गुण माने गये हैं । भाचार्य घिए्वनाथ ने भलंकारो के बारे 
में कहा है कि'शोमा को बढानेवाले और रसादि के उपकारक जों शब्द, श्रर्थ के अनित्य 
धर्म हैं, वे श्र गद (भ्राभूषण विशेष) झादि की तरह श्रलकार क्हे जाते हैं। 25 परल्तु 
प्रतीक की महान्‌ सावभूमि को ध्यान मे रखते हुए श्रलंकार की यह परिभाषा एकागी 
कही जायगी । 
धलकार की मूल प्रेरणा का रहस्य क्या है? उनकी प्रेरणा का मूलभूत 
स्त्रोत भावों तथा सवेदनाओं में निहित है । जब मानव मन में मावनाएँ सजग होती 
हैं, तव वे श्रावेग का रूप धारण करती है भौर ये ध्रावेग इतने तीब्न होते है कि वे 
कवि के मानस-लोन को उद्दे लित कर देते है प्रमूत्त' आवेग इस प्रकार मूत्तों रूप 
भ्े अभिव्यजित होते हैं। श्रलंकार भी एक रूपात्मक भ्रभिव्यक्ति है। इसी से कऋ्रोशे ने 
अलंकार, प्रतीक, यथाये-- सबको झमिव्यंजना की विधियाँ माना है ।१6 सत्य में 
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तत्व (०07०॥() को शक्तिशाली रुप में भ्रलंकार ही रख सकते में समर्थ है। भगि- 
व्यक्ति के विशेष माध्यम शब्द है जो भ्रत्न॑कारों में सुन्दर विकास प्राप्त करते है । 
शब्द ही वस्तु तथा पात्र के बोघक होते हैं। प्रलंकार, वस्तु और पात्र में निहित मनो- 
वँज्ञानिक सौन्दर्य को स्पष्ट करने के साधन है, केवलमात्र अलंकार, के उपकरण नही 
हैं ।27 अनेक ऐसे कांव्यालंकार हैं जिनमे शब्द-प्रतीफो के भ्रर्थ-विस्तार पर ही रस का 
उद्दे क होता है । यहू कवि की प्रतिमा पर निर्मर करता है कि बह प्रतीक को 
फार के झ्ावरण में कितने बढ़े संदर्म का वाहक वना सका है ।प्रलकार में प्रतीक 
केवल चमत्कारिक वस्तु नही है, पर उनका महत्व विचारों तथा मावो को रमणीय 
हूप देने में है । घर्नकार प्रभिव्यक्षित के माध्यम हैं उनके साध्य नही । 
अलंकार श्रौर प्रतीक के इस विवेचन के प्रकाश में कुछ ऐसे काव्यालंकार 
दृष्टिगत होते है जिनमे प्रतीक की स्थिति सम्मव है । घतः उनका विवेचन यहाँ भपे- 
क्षित है । 


शुपक शोर प्रतीफ 


प्रनेक विचारन रूपक झौर प्रतीक में कोई भी भिप्नता नहीं पाते है । अनेकों 
के धनुसार प्रतीदा ही रूपक हैं श्रौर वे फेंचल रूपक से ही झाविमू' होते हैं”, इस 
मत था विश्लेपरा भ्रपेक्षित है । 

रूपक में उपमान तथा उपमेय की प्रमिन्नता तथा संद्रूपता रहती है । एफ 
प्रकार से रूपक दोनों का समान महत्व है | परन्तु उनकी तद्गभ[पता में भी विलगता 
का स्पष्ट श्रामास मिलता है । यह बात प्रतीक के लिए सर्वेथा प्रसत्य है। प्रतीक का 
प्रपना एक स्वतन्त प्रस्तित्व होता है भ्ौर साथ ही वह पूरे सदर्म को अपने अन्दर 
समेटने में समर्य होता है। प्रतीक में उपमान तथा उपमेय (प्रस्तुत तया श्रभ्रैस्तुत) की 
सत्ता नही रहती 2, वहाँ तो फेवल उपमान ही प्रतीक की स्थिति को स्पप्ठ करता 
है । उपमान में उपमेय भन्तमू'त हो जाता है भौर केवलमात्र उपमानही पूरे संदर्भ 
को किसी भाव या विचार का वाहक बना, किसी प्रम्य प्र्थ की व्यजना करता है। 
तमी बह श्रतीक हो जाता है। भतः डॉ० घरमंवीर भारती का यह मत कि “ओऔप- 
ध्यमूलक प्रतीक-योजना झूपक की मूल प्रकृति है जिसमे प्रस्तुत तथा भ्रभ्नस्तुत वा 
घमेद रहता हैः, पूर्ण सूप से सत्य नही है। यह ठीक है कि प्रतीक में भी प्रस्तुत 
धोर पअप्रस्तुत का प्रभेदत्व॒ रहता है, परन्तु यह झमेदत्व रूपक से स्वया भिन्न है । 
रूपक में श्रभेटत्व उपमान तथा उपमेय की व्यक्त योजना के कारण वही पर कथन 
कर दिया जाता है। दूसरी झोर प्रतीक के प्रमेदत्व मे उपमान तथा उपभेय का 
श्रलग-प्रलग कथन नहीं किया जाता है। भ्रप्रस्तुत पर जितना ही भ्रधिक स्वतत्त 
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प्रतीकत्व होगा, बह उतने ही विस्तृत झ्र्थे का व्यंजक होगा । इस प्रकार, प्रतीक 
रूपक की सापेकता में व्यक्त प्रौर अव्यक्त का एक साथ अपने में भ्रन्तलंय कर लेता 
है । वह अपने में ही कार्य कारण (९४7५८ 8700 ८००) का श्रतिर्प होता है। 
वर मूत्त' श्रोर प्रतिमूत्ता की तरह श्रकेला कार्य करता हैं 30 यही प्रतीक को 
है प्र उसके व्यमितित्व की घिशालता [ 


श्लेय झौर प्रत्तीक 


इसरा अलकार एलेब है जिसमे प्रतीक की स्थिति प्राप्त होती है। श्लेष मे 
शब्द के झनेक श्र्थ ध्वनित होते है, परन्तु शब्द का प्रयोग एक बार ही होता है। 
पहा पर शब्द-प्रतीक की दशा स्पष्ट होने लगती है भौर भ्रत भे, वह किसी भाच में 
स्थिर हो जाता है । इस प्रकार, भर्थसमष्टि के भमिव्यक्तिकरण में प्रतीक किसी शब्द 
विशेष का भाश्रय ग्रहण करता है । यह शब्द उस संप्तखंड के समान है जिसके प्र्थे 
की अनेक रश्मियाँ इष्ट दिशाओं मे गतिशील होती है । इस माँति, शब्द अनेकार्थी 
होकर विस्तृत सदर्म को भपने विशाल वाहुपाशों मे आद्धज कर लेता है। इस तरह, 
प्रतीक के लिए शब्द का वैशिष्य्य श्रपेक्षित है। धनेक साह्यमूलक भलकारो की 
(यथा यम, श्लेप, प्रतीप, सपक्लति) भ्रभिव्यक्ति विसी शब्द-विश्लेष के माध्यम से 
ही होती है । श्लेष में (यमक मे भी ) भ्रतीकवाद की स्थिति वही सम्भव है, जहाँ 
शब्दों के शर्थ, व्यंजना की प्रतिष्ठा करते हुए, किसी भाव था विचार में स्थिर हो 
जाते है। श्लेष में सभी शब्दों का ध्येय इसी भाव तथा विचार को व्यंजित करते के 
लिए होता है भौर ये शब्द केवल एक अमुख शब्द के दो संदर्मों को साहश्य के 
भाधार पर स्थिर कर, प्रतीकात्मक व्यंजना अस्तुत करते हैं उदाहरणस्वरूप 'घन- 
श्याम! शब्द लिया जा सकता है। यह शब्द उसी समय प्रहोकात्मक रूप 
धारेश करेगा जब वह मे८ के साथ-साथ किसी शन्य पस्तु, भाव तथा व्यक्ति की 
ग्तिधीलता में स्थिर हो जाय । सेनापति के इलेप-वर्णन मे ऐसे प्रतीको की सुन्दर 


पोजना प्राप्त होती है ।37 सूरदास तथा कैशव मे भी हेमे श्लेपमत- प्रतीको का यदा- 
कंदा सकेत मिल जाता है। 


यमछ शोर प्रतोक 


इल्रेप में शब्द की पुनरावृत्ति वही होती है, परन्तु यमक से शब्द की आार-- 
बार आवृत्ति होती है । इस पावृत्ति में वह शब्द अनेक पर्थों की ब्यंजना प्रतग- 
अलग करता है । इसके साथ इत्त भ्रर्थों के! स्वतन्त्र व्यक्तित्व नही रहता है, वर ये 
किसी चित्र, भाव सथा विचार को स्थिर करने वाले झग रहते हैं । इस प्रकाश, 
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श्लेप की ही तरह शब्द-प्रतीक की गतिशीलता किसी प्र्थ में स्थिर हो जाती है। 
सूर के कूटो में इस प्रकार के यमक प्रतीक्ो की सुन्दर योजना प्राप्त होती है । 


शपकातिशयो क्ति भौर प्रतीक 


इस प्रलंकार में शब्द-प्रतीको की पूर्ण स्वतन्त सत्ता प्राप्त होती है । इन 
प्रतीकों फी संस्था भी भ्रधिक हो सकती है जो केवल प्रप्रस्तुत या उपमान की गणना 
पर निर्मर करती है। भतः रुपकातिशयोक्ति मे प्रतीक का रूप भ्रधिकतर पश्रप्रस्तुत 
परक ही रहता है । इसी से, इन प्रतीकों को 'भप्रस्तुत-प्रतीक' की सन्ञा दी जा 
सकती है । इन प्रतीकों का प्रतिकार्थ एकपक्षीय होता है, वे केवल एक ही भ्र्थ की 
व्यंजना व रते हैं । श्लेप प्रतीको के समान दो पक्षीय व्यजना नहीं करते हैं। 
इन प्रतीको का परिगणन-मात्र हो किसी योथना में होता है, जो समप्टि रूप 
में किसी भाव या चित्र रूप मे व्यंजना करते हैं । इसी से, इस भलंकार में एक साथ 
प्रनेक प्रतीकों की स्थिति सभव है, केवल एक प्रतीक पूरे सदर्म का समावेश प्रपने 
प्रन्दर नहीं करता है ) प्रत* प्रत्येक प्रतीक का सदर्भ मत्यंत संकुचित होता है । 


प्रन्योश्ति शौर प्रतोक 


प्रस्योक्ति में प्रतीक वी स्थिति नितात स्वतन्त्र रूप में उमर कर पाती है । 
प्रन्योक्ति में उपमान तथा उपमेय की एकाकारिता होती है । वह वस्तु तथा पदार्थे 
जिसे प्रन्योक्ति का माध्यम बनाया गया है, उसका मुख्य घ॒र्मं ही बढकर सारे संदर्भ 
को भ्रपने धन्दर ऋणशः समेट पता है । इस प्रकार वस्तु पूरे संदर्म का प्रतीकीकरण 
करने में समर्थ होती है । दूसरे पर कही गयी उब्िति उस वस्तु या प्रप्रस्तु मे इस 
प्रवार से एकीभूव हो जाती है कि श्रप्रस्तुत का प्रस्तुत रूप में भवतार होता है ।2 

प्रन्योक्ति में प्रतोक का चयन किसी मी क्षेत्र से लिया जा सकता है चाहे वह 
चेतन-जगत्‌ हो भगयवा अ्रचेतन । जिस भ्रप्रस्तुत मे जितना भी प्रतीकत्व होगा, उस 
पर की गयी प्रन्योक्ति उतनी ही मामिक होगी ।%४ यही कारण है कि कमल, भौरा, 
हंस भौर फकाग प्रादि पर प्रस्तुत का बोक इतने भ्रधिक समय से लदा हुम्मा है कि 
ये रुदिभ्रर्थ में विल्कुल स्थिर हो गए हैं । 


फा-रुपक (/680५) और प्रतीक 


. कथा-हूपक के द्वारा कवि या लेखक एक प्त्यस्त महत्‌ संदर्भ का प्रतीकी- 
करण करता है । इसमे किसी प्रस्थापना या सत्य” को व्यंजित किया जाता है। 
इस व्यंजना के माध्यम मौतिक पदार्थ भी हो सकते हैं भौर व्यक्ति मी। परन्तु 
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कथारूपक के सभी पात्र चाहे वे मानवेतर प्रक्रंत से लिए गए हो पश्रथवा मानवीय 
व्यक्तित्व से युक्त हों, उनका प्रयोग किसी सत्य” को व्यंजित करना ही होता है भौर वह 
भी किसी कया के परिवेश में । इस हष्ठि से सम्पुर्णं पौराणिक तथा घामिक कथायें 
'क्था-रूपक' शैली मे लिखी गई है। इन कथाओं के प्रत्तीकात्मक श्रर्थ का ध्येय, 
कथा के 'महत्‌-प्रतीकार्थ' या सत्य को मुखर करना होता हैं॥ इस “महतृ-प्रतीकार्थ 
फो कथा के तन्‍्तुओं से भलग करना ही उस कथा के सत्य” का भवगाहन 
करना है । 


कथा-रूपक मे प्रत्येक पात्र का श्रपत्ता विशिष्ठ प्रतिकार्थ होने के कारण 
प्ररवन ने कथा-छपक को उपमा का बौद्धिक विकास माना है ।४ मेरे विचार से 
कथारूपक में उपमा का वीड्धिक विकास तो श्रवश्य प्राप्त होता है पर उस विकास में 
बुद्धि के साथ-साथ भनुभूति का मी उचित समावेश रहता है । विना भनुभूति के 
उपमा का प्रतीकत्व पूरे भर्थ व्यक्त करने में भ्रसमर्थ रहेगा । यहाँ उपमा का भर्चे 
केवल तुलना है, जो साहश्य के ग्राधार पर होती है। परन्तु प्रतीक की मावभूमि में 
घह वस्तु जिसक्री तुलवा की जाती है, उसका सर्वया श्रमाव रहता है । केवल इसी 
रूप में उपमा के प्रतीकत्व को हम कथा-रूपक में स्थान दे सकते हैं । 


भस्तु' कथा-रूपक के द्वारा प्रतीकात्मक-दर्शन अपने उच्च रूप मे प्राप्त होता 
है । कथा-रूपक के इस प्रतीकात्मक-विस्तार मे वाह्य तत्व क्रमशः महत्‌-तत्व (98- 
एा(0070९) मे एकीभूत होते प्रतीत होते हैं भौर श्रन्त मे, वे पूर्रझप से “महत्व 
के व्यंजक बन जाते हैं ।8४ इस प्रकार, कया-रूपक में चिन्तवपरक अर्थ और भौतिक 
झारोपण का समानांतर विकास सम्मव होता है । फिर भी, कथा-रूपक के महत्‌- 
प्रतिकाये के प्रति बोशो का एक झाश्चरयंजनक निष्कर्ष है । बह कहता है--कथा- 
रूपक झपने मूलरूप मे दोपयुक्त प्रतीकवाद है जिसमें 'रूप' भौर तत्व” (छा०्प शाप 
007(०7/) की झसमानता रहती है3० ।” इस कथन मे जो दोपयुक्त प्रतीवाद का 
सकेत किया गया है, वह निराधार है । उपयुक्त विवेचन इसका प्रमाण है । प्रतीक- 
वाद का सुन्दर विकास हमें कथा-रूपक से ही प्राप्त होता है। संसार के अनेक महा- 
काव्य तथा काव्य इसी शैली मे लिखे गए है, जो युगो-युगो से अपने प्रतीकों द्वारा, 
ही सांस्कृतिक चेतना के भिन्न भग वन सके हैं। ये कमी भी निरन्तन न हो पाते 
धोर इनका सांस्कृतिक महत्व न जाने कब का रसातल मे चला गया होता, यदि 
इनका प्रतीकवाद दोपयुक्त होता । अरब रही तत्व और श्रर्थ की वात ! कघा-रूपक 
में भ्रतीकवाद दोपयुक्त नही है , भ्रत: उसमे तत्व समावेश का रूप मी पत्यन्त प्रर्थे- 
गर्भित है, विना शर्थ के, तत्व” का स्थ/यित्व नही रह सकता है और धिता रूप के 
तत्व की अभिव्यजना कंसे हो सकती है ? ग्रसमानता का रूप तो घरातल की वस्तु 


टली 
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है, सत्य है उनका सुदम स्तर पर गहीत झर्व । कथा-छपक में 'रुप-तत्व' की सा्वे- 
मौमिझता, उसके तत्व पर ही भाश्चित रहती, है--दोनों एक दूसरे के पूरक होकर 
ही कया-सपक में कार्य-कारण की १४ सला में भनुस्यृत रहते है । 


मानतवीकरण 


मानवीकरण, स्‍झ्ारोपण की प्रवि का एक विकसित रूप है। मानव की 
मदेदना समस्त चराचर विश्व को एक मानवीय चेतना एवं किया से संवलित देखता 
है. जो आदिमानवीय स्थिति में भी प्राप्त होती है। मानवीकरण की किया, प्रकृति 
जीव भोर जगव्‌ के तादात्म्य भौर एकात्ममाव की महन्‌ क्षिया है। साहित्य में 
मानवीकरण को प्रे रणा का स्रोत संवेदना के प्रत्यक्षीकरण के लिए होता है 27 

भारतीय दर्शन में मी जह जगत्‌ को भी चेतनयुकत देखने की प्रवृति प्राप्त 
होती है । सारे उपनिपरद-साहित्य में इनके भनेक उदाहरण मिल जाते न्‍है। मेरे 
विचार में इसका कारण वह एकात्ममाव है जो ग्रह्म की घेतन-क्रिया का स्पंदन 
समस्त सृप्टि-प्रसार में देखता है । इसीसे, उपनिपदो में सूर्य से परे या उसके अदर पुरुष 
फी कल्पना फी गई,28 सृप्टि-प्रसंग में चेतत-शवित को “विराट पुरुपात्मा' की सज्ञा 
प्रदान की गई जिसके विभिन्न श्रंग सृष्टि के विभिन्न भ्रवयव है?? झत: मानवीकरण 
जहाँ एक झोर जठढ शौर चेतना फो एक सूत्र मे बांवता है, वही वह किसी धारणा 
प्रथवा भाव का प्रतिरूप भी होता -है भौर फही-कही तत्व-चितन का रूप भी मुसर 
करता है। धस्तु, मानवीकरण का हमारे दर्शन में एक भ्रध्यात्मिक तया तात्विक 
महत्व हैँ ।4९ 

मानवीकरण फा क्षेत्र प्रकृति की घटनामों तथा व्यापारों के देविकरण में 
भी प्राप्त होता है श्ञोर साथ ही मानवीय भावों तथा घारणाओों के व्यक्तित्व प्रदान 
करने में भी ! यह प्रवृत्ति हमे श्रादिकाव्य से लेकर प्राधुनिक-काव्य तक समान रूप 
से प्राप्त होती है । 

मानवीकरण फा काव्य-रखप उसी समय सफल माना ज/यगा जब उसमे 
प्रनुभूति-प्रवरता का समावेश प्राप्त हो । ध्नुभूति एक आत्मिक क्रिया है जिसमें 
समस्त घराचर विश्व भ्रात्मिका-एयत्वमाव में भप्रन्तनिहित हो जाता है। इस दशा 
में मानव झपने दुःब-सुख को वाह्य प्रकृति पर भारोपित कर उसे सवेदनशील बना 
देता है। वह प्रपनी सीमित परिधि को तोड़कर भात्मिक प्रनुभूति को समस्त घरा- 
घर में प्रसारित फरता है। यहाँ पर जड़ भी मानव का सहयोगी बन जाता है । इसी 
से भोषियों ते श्रपती विरहानुभूति को इतना व्यापक रूप प्रदान किया कि यमुना की 
ही विरहिणी का रूप दे ढाला | यहाँ पर ऐसा ज्ञात होता है कि वस्तु का निलय 
मानवीय रूप में सम्पन्त हो, प्रनुभृति की प्रांनलता में साकार हो उठा है। कदाचित्‌ 
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इसीसे प्रेसकाट ने मानवीकरण क्रिया में पदार्थ और मानव का एकीशूत संस्कार 
मनता है ।£? इस दृष्टि से रस्किन का 'पैथेटिक फैलसी' (शशीडटॉ० 88॥80) पक 
सिद्धांत निराघार प्रतीत होता है भौर फिर जब हम प्रकृति के उत्लासपूर्णां चित्रों मे 
चेतना का आरोप करते है तब हम उसे दोष की संज्ञा नही देते हैं, फिर विपाद 
चिगों पर ही ऐसा दोपारोपण क्यो ? श्रत: पैथटिक फंल्सी के स्थात पर डॉ० 
रामकुमार दर्मा ने जो 'सिम्पेथटिक फंलसी' की भ्रवतारणा की है, वह 'रस्किन के 
एक्मंगी दृष्टिकोण से कही विस्तृत है 7५१ परन्तु चाहे वह सिम्पेथटिक या पेंथटिक 
फैलसी हो, दोष तो वह दोनो हृष्ट्यों से है । मैं तो इसे दोष या फैलसी ही नहीं 
मानता हूँ । वह तो दोप तव हो सकता है जब उसे दोपयुक्त रूप में प्रस्तुत किया 
जाय । यह दोप ही गुण हो जाता है, जब इसके दारा चेतना का विस्तार अपनी 
उध्वेगामी प्रवृत्ति का परिचय देता है। मानठीकरण तत्व चिंतन का मधु है, 
सार है--वह अद्व त-दर्शेन की प्रतीकात्मक भभिव्यक्ति हैं । इस दृष्टि से वह काव्य 
का गुण है । 
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कवीर का 'निरंजन' शब्द 
--एक नवीन दृष्टिकोण 


निरंजन शब्द के भर्य मे भर उसकी घारणा में प्रनेक आंतियो का समावेश 
हो गया है, जिसका मुत्य कारण उसके द्विब्रिध सेंदर्भ हैं। एक समप्टि श्र्थ में निषे- 
घात्मक (7८९व३४४५०) और दूसरे मे निश्चयात्मक (7०0४०) पर्थ-सदर्मों का योग 
सा हो गया है, इसी से, उसका सद्ठी रूप एक अद्धुत रहस्यात्मक विपरीत घारणाप्रों 
का रंगस्थल हो गया है । सत्य रुप में, कवीर में हमे यदा-क्रदा इन दोनों रूपो का 
वर्णन प्राप्त होता है, जिसका विवेचत यथास्थान होगा। प्रथम निरन्‍्जन के प्रति 
विद्वानों की जो घारणायें है, उनका सिहावलोकन भ्रपेक्षित है । 

श्री परशुराम चतुर्वेदी ने निरंजन को जुद्ध-बुद्ध श्रह्य का रूप माना है, जो 
“वाद! स्वरूप है. जिसकी स्थिति सिद्धों श्रौर नाथो में भी प्राप्त होती है। “बह! 
राम, प्रर्ल।ह के तमान सार-तत्व है ।" इस घारणा मे प्रायः समी तत्व निश्चया- 
(मक हैं, जिन्होने निरंजन को एक साकार स्वरूप देने का प्रयत्व किया है। इसका यह्‌ 
भ्र्य नही कि वह सगुण मक्तों का साकार रूप भ्रह्म है, परन्तु वह कबीर के “निगुण 
राम के भधिक निकट है । 

डा० बड़थ्याल ने भी निरंजन को परब्रह्म का पर्याय माना है, परन्तु इसके 
साथ यह भी मत रखा है कि भागे चलकर परभह्य उसके ऊपर समभा जाने लगा 
श्रौर वह 'कालपुरुप' कहलाने लगा ।* भ्रतः झापके भ्रनुसार निरजन की स्थिति परब्रह्म 
से तीचे है शौर बह कालपुरुष का भी रूप है। श्रापफे मत से भी निरजर निश्चया- 
स्मक तत्वों से पूर्ण हे । 

भाचाय॑ हजारीप्रसाद द्विवेदी ने भी निरंजन शब्द को निग्मुणब्रह्म का भौर 
शिव का वाचक शब्द माना है ।3 इसके साथ ही उनका यह कथन है कि झागे घतकर 





१. कथीर-साहित्य फी परण--भी परशुराम चतुव दी, पृ० २४४-४६ (सं० 
२०११) । 

२. हिन्दी कद सें निगु ए-सम्दरदाय--श० बढ़ुष्बाल, झतु० क्री परशुराम 
सतुर्वेदी, १० १६१ (घं० २०००) । ु 

३. कबोए---डा० हजारोप्रसाद दिवेदी, पु० ४ड२ (१६५३) । 
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इस शब्द की कबीरपंथ मे बहुत दुर्गंति हुई शोर उसे शैतान भी समझा गया । वह एक 
ऐन्द्रजालिक सत्ता है, जिसका काम जाल में फंसाना है। इस धारणा में भी निश्च- 
यात्मक तत्वों का समाहार हुआ है | 

उपयुक्त सभी मतो में निरंजन फे निषेघात्मक तत्वों को छोड दिया गया है 
झ्थवा उसके प्रति पूरा न्याय वही किया गया है। सांघारणत-, निषेधात्मक अ्थे- 
प्मष्टि में 'नेति-नेति' प्रणाली का सहारा लिया जाता है, जिसे भाधुनिक दाशेंनिक 
शब्दावली में “अनंत भप्रत्यावज॑च (7रापरिएां।& 7८४87८४५) की संज्ञा दी गई है । परन्तु 
निश्चयात्मक श्रर्थ-ग्रहणा में किसी वस्तु को स्थिर कर उसे समय और प्राकाश की 
सीमा मे वॉघा जाता है। संतों के निरंजन शब्द मे इन दोनों भप्र्सालियो का यदा- 
फदा प्रयोग हुमा है, जिसके द्वारा 'सत्य/ का स्वरूप मुखर होता है। इसी 
"“प्रम-सत्य” की भनुभूतिमय घारणा को स्पष्ठ करने के लिये प्ननेक दाशंनिको ने 
झपने तात्विक सिद्धान्तों का प्रतिपादन किया है । यदि हीगेल के 'परमात्म तत्व” या 
निरपेक्ष तत्व (40500(6 $8एा77) झौर शंकर के ब्रह्मतत्व का विश्लेषण किया जाय 
तो यह बात स्पष्ट हो जाती है कि उनके परम-तत्व रूप में दो विपरीत धारणा 
का एकीकरण ध्थवा समन्वय हुआ है । हीगले के “निरपेक्ष-तत्व” में विषयीगत 
झोर विपयगत तत्वों की एकता प्रदर्शित की गई है, शंकराचार्य के “ब्रह्म” मे भी 
ईएवर शोर माया फा समन्वय किया गया है। दूसरे शब्दों में, ससीम शोर भ्रसीम, 
शून्य भौर भ्रशून्य-वहा भौर ईश्वर (माया), विषयिगत झ्रोर विषयगत (5एणशंं००४ए० 
ध॥0 00[०८०४४०) जैसे विरोधी तत्वों को जो घारणा अपने भर दर समेट सकने मे 
समथे हो सकी, वही तो परम-तत्व है, ब्रह्म है भौर भ्ल्लाह है । इस हष्टि से निरंजन 
छी धारणा में भी दो विपरीत घारणाओं का संगम हुआ है--एक है 'अ्रजन' की 
भावना भ्रौर दूसरी है भजन से परे (भ्रोजनहीन ८निर + धभ् जन) की घारणा, प्रथम 
निश्चयात्मक है भौर दूसरी निषेधात्मक है | 

मंबीर, दादू भ्रादि संतो ने जहां एक और अ जन को निरंजन का ही भंग 
भाना है, दूसरी शोर उसकी सत्ता भी ग्रहण की है, उसकी सत्ता का त्तितात तिरोमाव 
पहदी किया | संत-काव्य में श्रजन तत्व इस माम-रूपात्मक व्यक्त संसार का प्रतीक 
'मावा थ्या है, जो कि निरंजन के परमतत्व का विस्तार एवं विकास है । 


राम निरंजन न्यारा रे, ध्रजन सकल पसारा रे । 
प्रंजन उतपतियों आकार, श्रंजत माड्या सव विस्तार । 
भजन ब्रह्मा, संकर, इंद, अ्ंजन गोपी संग गोव्यंद ॥॥* 
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* कदीर-प्र थादली--श्यामघुन्दरदास प्‌ू ० १६८, ३२६ (१६२८) । 
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इस भजन की घारणा में उन सन्नी तत्वों का समावेश हुआ्ना है, जो किसी 
'भाषार तत्व” (5५०४०॥००) से विकसित हुये हैं, जिसकां क्षेत्र प्रकृतिगत शक्तियां 
(ब्रह्मा श्रादि) है भथवा दृश्यमान जगत का लीलाप्रसार | इसे हम विषयगत्त तत्त्व 
(०0/[५०४० #ज़ंयों) या ईश्वर की संता दे सकते है। दादू ने भी भ जन का वर्णन 
इसी प्रकार फिया है, उसे माया भोौर छाया की सीमाझ्नों मे वाँधा है-- 
निरंजन भ्रंजन फीन्हा रे, सब भ्रातम चीन्‍्हा रे । 
भंजन माया, भ्रंजन काया, प्रंजन छाया रे ।* 


धत:ः भजन निरजन की छाथा हैं--उसका प्रसार । 
परन्तु सत्यरूप में, निरजन बया है? कवीर के भनुसार-- 
“सकल निरजन सकल सरीरा, ता सन सां मिलि रह्या कवीरा ।* 


निरजन प्रकल है, श्रनादि--सब कुछ है । उसमें समस्त हृश्यमान भ्रौर श्रहृ्यमान 
क्षेत्रों का समाहार है | दूमरी स्‍प्रोर 'उसे' श्रहपराशि में व्यक्त रूप भी दिया गया, 
परन्तु यह व्यक्त रूप निर्गुण ही है--परमतत्व का प्रतिरूप:-- 


सवद निरंजन रामनाम साचारे 


पभ्रथवा एकमात्र धल्लाह ही मेरा निरंजन है ।४ एक शब्द में कहे, तो निरंजन उप- 
निपदों का प्रद्मा-स्वरूप परमतत्व है श्लोर उपनिषद में भी ब्रह्म को निरंजन के समान 


ही माता है-- 


निप्कल निष्किवय घात निरवर्धा तिरंजनम्‌ । 
भमृतस्थ परम सेतु दग्धेन्धनमिवानलम्‌ ॥ * 





६. त्वामी वाहुदयाल फी यानीं--स० जंडिकाप्रसाव त्रिपाठी, शब्द १६१, 
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कबीर ने निरजन की धारणा को व्यक्त करने के लिये कही-कही निषेधात्मक 
प्रणाली का भी सहारा लिया है भ्रथवा 'नेति-तेति' की विधि को ग्रहण किया है। 
इस तथ्य को हृदयगम न करने से निरंजन की घारणा का पुर्णंरूप मुखर नही होता 
है। इस हृष्टि में बह शून्य की दशा का भी द्योतक हो जाता है झ्लौर इस स्थिति 
पर निरजन “भ्रादि सिरजन” भी हो जाता है। झ्त. कचीर ने निरजन का वास 
बहां बतनाया है, जहा 'शून्य' के भ्रतिरिक्त कुछ नही है ;--- 


कहै कवीर जह वसहुं निरजन । 
तहा कुछ श्राहि कि सुन्य ॥॥* 


दादू ने भी निरंजन को सीमा एवं हश्यमान जगत्त से परे बताया है, जहां तन गगन 
हैं, व धाम और न छाया है, वहां न चद्र एवं सूर्य ही जा सकते हैं शऔौर न काल की 
ही पहुंच है ।* इसी को झौर अधिक स्पष्ठ करने के लिये कबीर मे गोविद भर 
निरंजन की समानता दिखलाते हुये उसे 'नेति-नेति” प्रणाली के द्वारा इस प्रकार 
वणित किया है।- 


गोज्यंद तू निरंजन, तू निरजन राया। 
सेरे रूप नही, रेख नाही, मुद्रा वाही काया । 
चाद नाही व्यंद नाही, काल चाही काया ॥% 


इसके अतिरिक्त कवीर ने झ्ादि निरंजन को वहां भानद करते हुये चित्रित किया 
है, जहां चंद्र एवं सूर्य का उदय नही होता है ।४ दादू ने निरजन का वास वहाँ बत- 
लाया हैं, जहाँ “सहज सुश्न” की स्थिति है भौर वहां पर किसी भी ग्रुण की व्याप्ति 
पद्दी है ।* 


भस्तु, निरंजन की धारणा में भ्रमीम झौर ससीम, अपरोक्ष भोर परोक्ष, 
निश्चयात्मक एवं निषेघात्मक क्षेत्रों एवं तत्वों का जितना सुन्दर समस्वय संतों की 
वानियों मे प्राप्त होता है, वह किसी भी दशा में ब्रैडले के “निरपेक्ष तत्व” से, हीगेल 


- फवीर-प्रयावली, १० १४०, १६४ (१६२८) । 

* स्वामी दावुदयाल की घानो---पद रे२१, पृ० (५०८-४०९ | 

* घही, पृ०.१६२, २१६ (१६२८) । 

« फबीर प्र थावती, ९ १६६, ३२६ (१६२८) | 

* स्वासी बादुदयाल की बानी-सं० सुघाकर हिचेदी, पृू० ४२, ५१ (१६०६) । 
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के निरपेक्ष भ्रात्म-तत्व से और शंकराचार्य के ब्रह्म से कम हृदयस्पर्शी नगरी है। 
वर्त मान घिकानवादी दार्शनिक वाइटहेट ने मी ईश्वर की धारणा मे «। ।दपरीत 
त«यो एवं बिचारो का समोग माना है भौर उसने इसी को 'झादितत्व' की महानता 
का, किसी बृहत्‌ धारणा की विशालता का परम द्योनक माना है ।2 ' 

एस तथ्य को सामने रसकर जब हम निरंजन के प्रति म्रांतियों का विश्लेषण 
करते है तब हमारे सामने सत्य का स्वरूप मुसरित होता है । निरंजन को कालपुरुष 
के समान मानना, फिर उसे 'शंतान” की पदवी तक पदुखा देना, उसके सही भर्य के 
प्रति भ्रत्याय है । कालपुरुष भी निरंजन फा ही भ्रतिरुष है । गीता में गगवान्‌ कृष्ण 
ने भी झपने को 'कालोउस्मि' की संक्षा दी है । कया यह 'कालोइश्मि' श्पने झ दर सम- 
स्त ब्रह्मांड फो समेटे हुये नही है श्लौर दया उसका प्रसार एवं विस्तार यिकाप्त-नियमों 
के अनुसार नही है ? यह समस्त विद्गस परम्परा या सृप्ठि, भ्रत मे, फिर उसी काल 
की कलेवर हो जाती है । प्रतः सृष्टि एवं प्रलय प्रन्योन्यपूरक प्राकृतिक घटनाएँ हैं, 
जिनका मानवीकरण ही यह “कानों$रिम” है । विकास का क्रम सर्देव चलता रहता 
है भौर दूसरी धोर विनाथ की प्रक्रिया मी चलती रहती है-किसी का भी धसंतुलित होन 
'प्रकृति' की मृत्यु ही है । इसी मावना का प्रतिसू्प यह सतो का कालपुरूष है। इसमें 
प्रजन का विकास ध्ौर फिर उसका तिरोमाव निरजन में होता है भौर काया उन्हें 
गति प्रदान करता है। यहा 'फाल' मृत्यु का प्रतीक नहीं है, पर एक तारतम्य एवं 
गति प्रदान करनेवाला समय का प्रतीक है । कृष्ण के समान ही उसमें प्रलय भौर 
सृजन, प्रिकास एवं विनाश का तारतमभ्य है श्लौर फाल ही उन्हें अपने झन्दर समाविष्ट 
किये हुए है । भरत: इस हृष्टि से कालपुरुष को निरंजन का विकृत रुप फहना ठोक 
नही ज्ञात होता है । यह फहना फहीं ग्रधिक उपयुक्त होगा कि निरंजन के प्रतीकार्थ 
में 'कालपुरूप' की भावना का भी समावेश है । 

निरंजन फ्ो “शैतान” की पदवी देना उसके सही प्रतीकात्मक संदर्भ से 
उदासीनता सक्षित करना है। निरंजन के बारे में यह कहा जाता है “कि 'वह' श्रपनी 
माता का पति श्र पुत्र दोनों है जो उसे कबी रोत्तर काल में शेतान की सज्ञा प्रदान 
करता है| परन्तु यहा पर यह ध्यान रसने की बात है कि सतो को “वानियों' में 
श्रनेक ऐसे कथन एवं प्रसंग है, जो प्रत्यधिक हास्यास्पद एवं श्रवाकिक है, जो हरेक 
बात को 'उल्टी' विधि से कहते है, ऐसे दाशतों को उत्टवाँसी की संज्ञा दी गई है । 
परंतु भया हम इन उल्टववासियों में बणित वस्तुओं एवं जीवधारियों को उसी रुप भे 
प्रहण करते हैं, मिस रुप मे उनका वर्णन हिया जाता है ? यदि उनके साथ ऐसा किया 





१ दे० प्रोसेस एड रियाल्टी---ए० एम० बाइटहेढ, पृ० ५१६-५ (८ । 
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जायगा तो यह निश्चित है कि उनका सत्य प्रतीकार्थ ही हृदयंगम न हो सकेसा झौर 
उनकी वस्तु-पोजना केवल एक विंतंडा ही ज्ञात होगी | अ्नत्त में इत वर्णनों के कायल 
होकर उन्हे दगावाज, फितूरी भोर “लम्पट' घादि नामों से सम्बोंघित किया जायगा । 

निरंजन को शैतान कहना भी इसी मनोवृत्ति का फल है । कबीर की उलटवा- 
सियो में जहाँ एक झोर निराघार वातों की समष्टि है, वही उनके सही अर का ज्ञा्ना 
हो जाने पर, उनके द्वारा “नवनीत' सा तत्व मी प्राप्त होता है। वेदांत दर्शन में 
स्थापित ब्रह्म, माया और ईश्वर के सम्बन्ध का प्रतीकात्मक रुप ही यह निरंजन का 
'शैतान! रुप है । वेदांत तत्व चितन में 'ब्रह्मों एक निरपेक्ष सत्ता है, जिसका गुणभय 
रूप “ईश्वर है । उसका दूसरा रूप असीम धौर भरूप का हैं। ईश्वर के रूप में ब्रह्म, 
भक्ति का विषय है, सीमा झौर रूप का विपय है धोर "ब्रह्म! रूप में ज्ञान का । माया, 
म्रह्म की शक्ति है, जिसके द्वारा सृष्टि का कार्य सम्पन्न होता है । सूक्ष्म दृष्टि से देखा 
जाय तो माया के दो भेद--विद्या भौर श्रविद्या --सत्म भौर दृश्यमान जगत के भर तर 
को स्पष्ट करते है । भ्रतः 'ब्रह्म'ं की घारणा में विकासवाद का एक प्रत्य॑त वेज्ञानिक 
रूप प्राप्त होता है, जो स्थायित्व एवं परिवत्त न, पूर्ण ओर श्रपूर्ण (माग), निरपेक्ष 
एवं सापेक्ष तथा झ्सीम और ससीम से परे परमसत्व है । हा 


इस तत्व-दर्शन के प्रकाश मे निरंजम को “गपनी माता का पति और पुत्र 
होने” के। विश्लेषण करना शभापेज्ित है। प्रथम माता रूप कौ ही नीजिये। जैस 
संकेत किया गया कि ब्रह्म ईश्वर की उत्पत्ति करता है और भ्रपनी शक्ति माया की 
सहायता से, इस चराचर जगत्‌ की सृष्टि करता है । दूसरे शब्दों में ईश्वर का 
जन्म भाया को साहयता से, ब्रह्म से हुआ है | भतः माया नामक ब्रह्म की शक्ति 
ही 'ईश्वर' की माता है झोर ईश्वर उसका पुत्र । इसी तथ्य को कबीर ने निरंजन 
को प्रपनी माता का पुत्र कहा है भौर माया को उसकी माता | भव रही पति की 
बात । माया की साइयत्ता से ईश्वर इस नाम-रूपात्मक जगत की सृष्टि करता है, 
भतः ईश्वर माया का पति भी सिद्ध हुआ और साथ ही साथ उसका (माया) पुत्र 
भी । इसी प्रकार की एक उक्ति दाहू की भी है :-- 


माता नारी पुरुष की, पुरुष नारि का पूत | 
दादू ज्ञान विचारि के, कांडि गए अवधूत | 


अस्तु संसार के सम्बन्धों की वितंडा मे फचीर ने तत्व-रहस्य एवं सृष्टि प्रसार के 
सिद्धांत को, एक प्रतीकात्मक शैली के हारा व्यक्त किया हैं। इस विश्लेषण पे 


निरंजन शैतान नही ज्ञात होता है; पर हां, भौतिक सम्दन्ध के रूप में चहू भवश्य 
देसा लगता है। 
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डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी ने एक स्थान पर कबीर के एक पद को उद्ध त 
कर यह दिखाने की चेप्टा की है कि निरंजन के जाल से स्वयं कबीर ने सतो को 
बचने की चेतावनी दी है स्‍भौर इसी से, वह हेय है, एन्द्रजालिक है। वहू इस प्रकार 
है-- 

वधू निरजन जाल पसारा। 
स्वर्ग पताल जीव मृत-मंडल, तीन लोक विस्तारा ।* 


परन्तु मया यह झाक्षेप सत्य है ? हम दिखा पाये है कि निरंजन की यह प्रवृत्ति है कि 
वह भपनी भजन शक्ति का विस्तार एवं विकास फरें। यही ब्वाह्य विस्तार उसका 
जाल है, जो कि स्वयं उसकी प्रकृति है। इस विकास नियम को ने समझकर 
निरंजन को इतना निकृष्ट बना देना उचित नहीं क्ञात होता है । एक प्रकार से ,जाल 
फा भ्रसार एक सत्य को ही प्रतीकात्मक विधि से रखता है । 


१. कब्ोर--ड० हजारो प्ताद हिदेवी, पृ० ५६ (१६५३) । 


कबीर का लीला--- 
तत्त्व 


“'लीला' शब्द की परम्परा भ्रत्यन्त प्राचीम है श्रौर साथ ही उसका भ्र्थ भी 
श्रत्यन्त व्यापक क्षेत्र की व्यंजना करता है। जहाँ तक लीला शब्द के रूढ़ि भर्थ का 
प्रश्न है. वह सामान्यतः कृष्ण एवं रामलीलाझ्ो से ही ग्रहण किया जाता है । एक 
प्रकार से 'लीला' को सग्रुण घारा के व्यक्त वपुघारी परव्रह्य की केलि क्रीड़ाश्रों का 
साचक शब्द माना जाता है, यह दूसरी वात है कि फिर हम उन लीलाझो को 
तात्विक श्र मे भी ग्रहण करे । भरत: इसे हम सीमित प्र्थे ही कहेगे जो किसी शब्द 
विशेष को इतना श्रधिक एक भर्थ में प्रावद्ध फरदे फि वह भ्रन्य भ्र्थों को अपने झन्दर 
समेट न सके भ्रथवा उन श्रर्थों' का भ्पने रूढि प्र्थ से उचित समन्वय न कर सके । 
कुछ इसी प्रकार की प्रवृत्ति हमे 'लीला' शब्द के शर्थ से भी प्राप्त होती है। परन्तु 
सन्‍्तों ने लीला शब्द का प्रयोग इस सगुरा पभ्र्थ से परै जी किया है श्रौर उसे एक 
व्यापक भ्रथें-समष्टि का द्योतक शब्द भी माना है। भ्रतः निग्ुण काव्य में लीला 
शब्द को उचित स्थान प्रदान करने मे किसी भी प्रकार के मतभेद का प्रश्न उठाना 
नितान्त अआञन्तिमूलक है । किसी शब्द विशेष के लाक्षणिक श्रर्थे में श्रनेक श्रर्थों का 
समाचेश उस शब्द-प्रतीक को एक व्यापकता प्रदान करता है, उसमें नव-जीवन का 
सज्चार करता है । यही बात ज्ञान के भन्य क्षेत्रों के बारे मे भी पूर्णतया सत्य है । 
उदाहरण स्वरूप वैज्ञानिक शब्द-प्रतीकों को लिया जा सकता है जिनकी घारणा मे 
नित नवीन श्रर्थों एवं तत्वों का समावेश नवीन प्नुसंघानों एवं शोघो के ब्राघार पर 
होता रहता है । परमाणु (8४०४) की धारणा मे ऐसा ही ज्ञात होता है। न्यूटन 
प्रादि वैज्ञानिकों ने समय झौर भाकाण (7776 ध१6 598०४) को असीम माना था, 
परन्तु युगों की इस रूढि घारणा मे एकाएक परिवतेंन प्रो० झ्ाइस्टीन ने किया । 
उसने अपने जगत-प्रसिद्ध सापेक्षवादी सिद्धान्त के द्वारा, गणित की सहायता से, समय 
भौर झाकाश को 'ससीम' माना, पर उसे दूसरी भौर सीमाहीन एव झ्परमित मी 


ठहराया । इस तात्विक घारणा ने विज्ञान के भनेक प्रतीको के स्वरूप को, घारण 
को परिवतित कर दिया | 
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राम भथवा कृष्ण-मक्त कवियों ने लीला शब्द फो ग्रह्म के व्यक्त वयुधारी 
रूप के ऐसे कार्य-कलापो के पर्थ में ग्रहण किया है जिसकी नित्य लीला इस घरती 
पर हुप्ता करती है ! सत्य रूप मे, यहाँ पर लीला का क्षेत्र व्यक्त है, ग्रणमय प्रथवा 
रूपमय है जिस पर भक्तजन मनन करते हैं भौर प्रात्मविभोर हो जाते है । उनके 
हृदय में प्रे माननद को लहरें उठने लगती है, वे झतिचेतना के क्षेत्र को प्राप्त कर 
लेते हैं। परन्तु दूसरी भोर सन्‍्तो का लीला तत्व प्रत्यन्त रहस्यमय है । उप्तका रूप 
यदि कही पर व्यक्त भी हुआ है, सयुण कवियों की भांति उसमें कृष्ण गोपी श्रौर 
गोपजनो का वर्णन हुमा है, फिर भी लीला की भावना का वह रूप नहीं है जो कि 
सगुण भक्त कवियों में प्राप्त होता है। उसमें मनन के स्थान पर चितन से उद॒भूत 
रूप भौर प्ररूप के मिश्वित तात्विक निर्देश हैं । सगुण कवियों की भांति लीला का 
बर्रान दाद ने इस प्रकार किया है-- 


घटि घटि गोपी, घटि घटि कान्ह, 

घटि घटि राम, भ्रमर श्नस्थान । 
कुख्ज केलि तहाँ परम विलास, सब संगी मिली सेले रास । 
तहाँ विन वैना बाज तूर, विगर्स केबल चद भर सूर ॥ 


यहाँ पर दादू ने कृष्ण, गोपी भादि कुछ नाम सग्रण कवियों के समान तो 
झवश्य लिये है, परन्तु उन सबका केलि स्थान पिंड ही है-यहाँ तक कि 'राम” भी 
उसी में समाहित है। भ्रतः दूसरे शब्दों में लीला की घारणा में योग दर्शन का मूल 
तत्व 'पिण्ड मे ही ब्रह्माण्ड है! का सुन्दर ममन्वय प्राप्त होता है । जहाँ पर दादू यह 
कहते हैं---/तहाँ बिन बना वाजे तुर, विगस कॉवल चंद अझुसूर” वहाँ पर ताशबिक 
साधना में उत्पन्न 'सहजानन्द' की ही प्रतिध्वनि प्राप्त होती है। इसी प्रकार कबीर 
मे भी घट में ही लीला विस्तार का यणुंत किया है शोर उसे भानन्द स्त्रोत 
माना है-- 


लीला तेता भ्राहि प्रानन्द स्वरूपा, 
गुन पल्‍लव चिस्तार शझजूपा, । 
भौ खेले सव ही घट माद्दी, 
दूसरि के लेप॑ कछु वनाही ॥ 





१. स्वामी दादुदयाल फी यानी, सं० चण्टिफाप्रसाव त्रिपाठी, पद ४०७ 
पृ० ४२७-४५२८ । 
२. कोर प्रन्थावली स० डा० श्यामसुन्दरदास पृ० २२६/३ (१६२८) । 


श्ष ] 


यहाँ पर लीला का श्रथे सृष्टि-प्रसार भी ध्वनित होता है झौर यह सृष्टि 
प्रसार आनन्द स्वरूप है, चिदू स्वरूप है । शैव दश्शेन में भानन्द की उत्पत्ति उसी 
समय मानी जाती है जब मानव व्यापारों भौर प्रकृति में समरसता का हूप मुझ्धर 
होता है । इसी समरसता पर श्राघारित धानन्द तेत्व का पुट सन्‍्तो की लीला-भादना 
मे प्राप्त होता है । जहाँ तक धातन्द तत्व का सम्बन्ध है, कृष्ण-मक्त कवियों में भी 
इसका श्रत्यन्त उदात्त स्वरूप मिलता है | श्रतः कबीर श्रादि सतो ने लीला की 
भावना में तांभिक तत्वों का एक भोर सृष्टि-प्रसार का दूसरी श्लोर समन्वय करके 
एसे व्यक्त रूप प्रदान करते हुए भी निगगुण एवं निराकार लीला का ही भ्रधिक 
स्पष्ट रूप रखा है । इस कथन का श्रत्यन्त स्पष्ट उदाहरण कबीर की इस पवित मे 
मुखर हो गया है जो कि एक सूवित-रूप मे, समस्त नियुण लीला की भावना को 
हमारे सामने रखता है-- > 


“घट महि खेले भ्रघट भपार/! 


प्रघट रूप-परमतत्व की लीला श्रपार है, नित्य है, वह मानो स्वयं भ्पने से 
ही सेलता है । सूफी कवियो ने भी इसी भावना को इस प्रकार रखा-- 


झापहु गुरू ओ झापहुं चेला । 
भापहुं सब श्री भ्राप भ्रकेला ॥।* 


यह 'प्राप' तत्व स्वयं ही भपना विस्तार करता है भौर फिर स्वय ही उसे 
विस्तार को समेट लेता है| मगवान श्री कृष्ण से गीता मे झपने को 'कालो5स्मि' 
की झंंज्ञा दी है जिसका प्रतीकार्थ 'यही है कि समस्त सृष्टि का प्रसार उन्ही से भावी- 
मूत है भोर वे ही उसको अपने में'समाहित कर लेते है। इन सब तात्विक निर्देशों 
से यह स्पष्ट हो जाता है कि कवीर का लीला तत्व--उसका 'भघट' का घट में ' 
विस्तार धौर फिर उस विस्तार का अघट' में विलय--सूफी -विचारधारा झौर यहाँ 


सक कि गीता की विचार घारा से साम्य रखता है। इसी विचार की अभिव्यक्ति 
कबीर ने शोर भी स्पष्ट शब्दो से की है--- 





१. कबीर प्रन्यावली--पृ० ३०३/१३४। 


२.  जायसी प्रन्यावली, स० रासचद्र शुक्ल, पृ० १०६ पादंती महेश पड 
(१६१५) 


[ २६ 


उसमें आप प्राप सबहिन में, झ्लाप झापयू खेले। 
नाना भाति य्यंड सव मंडे, रूप घर धरि भेले ॥ 
सोच विचार सवव जग देख्या, निरगुण कोई न बतावे- 
कहै कबीर गुणी प्र परडित, मिलि लीला जस गाव ॥।! 


इस प्रकार परम तत्व भ्रपने से ही फ़रीड़ा फरता है, श्रपनी ही सृप्टि से 
मोहित होता है भौर इच्छानुसार उसे रूपांतरित कर लेता है । भाधुतिक वैज्ञानिक- 
दर्शन भी पदार्थ के रूपातरित होने पर ही जोर देता है पदार्य के सर्वया नप्ठ हो 
जाने पर नही । परिवर्तन की देज्ञानिक परिभाषा मी इसी तथ्य पर भाश्वित है कि 
प्राकृतिक घटनाओं एवं वस्तुझो में परिवर्तन होना, तत्वों एवं पदार्यों फे इसी भविरल 
खूपान्तर का फल है। भ्रतः परिवरत्त न प्रकृति का नियम है । इसी तथ्य की प्रति- 
घ्वनि “हप घर घरि मेले” के द्वारा ध्वनित होती है । इस नित्य परिवर्तन के पीछे जो 
शक्ति काम करती है, जो उसे एक निश्चित नियम के हारा कार्यान्वित करती है, 
यही सन्‍्तों का 'प्रलख' है, 'ग्रघट' है भौर 'निमु ण राम' है। घह सब परमतत्व की 
भ्रपार लीला है, उसका परम रहस्य है । कबीर झादि सन्‍्तों ने लीला के द्वारा सप्टि 
फी उत्पति, विकास झौर लय की 'अरकय-फया' का ही वर्णन किया है। खेलने 
वाला तो स्वयं भ्रव्यक्त है, पर उसकी लीला तो व्यक्त है। लीला की भकय-कथा 
का चित्र दादू ने इस प्रकार प्रस्तुत किया-- 


ञै 


यहु तुम्हकों श्लेल पियारा, 
यहु भाव कीन्ह पसारा । 
यह सब दादू श्रकथ कहानी, 
कहि समुभावों सारंगपानी ॥* 


2 पि 


कबीर से भी स्वर में स्वर मिलाया-- 


लीला भगम कंथे को पारा, 
बसहूं समीप कि रहो नियारा ।३ 
कल नम पी न न न न 
१. कबोर प्रन्यादलो--पृ० १५१/१८६॥ 
९. स्वामी दादुदयाल की बानी--पूृ० ४५६, पद २३५ । 
३. कबोर प्रस्याजलो, पू० २३०१ 


३० | 


कवीर साहित्य में हो नहीं वरद्‌ सन्‍्त-काव्य में ही 'सहज-तत्व” का उनकी 
सम्धना मे विशेष स्थान है । सन्‍्तों का सहज केवल स्वाभाविक और सरल प्रर्थ का 
वाचक नही है पर 'वह' उनके सम्पुर्णं जीवन-दर्शन एवं तत्व-दर्शेन का सार है, 
बह! मध्यम मार्ग का द्योतक है । उनकी सहज समांघि, सहज राम की समाधि, 
सहज थील एवं सहज अनूप तत्त! सब इसी भध्यमा सार्ग के वाचक शब्द है । दूसरे 
शब्दों मे सहज परम तत्व का ही रूप है जो हरि या राम का भी परम रूप है। 
इसी से कवीर में सहज राम की साघना का पूरा स्थान है। इसी 'हरि' की लीला भी 
सहज रूप है जो हरि या राम का भी परम रूप हैं क्योंकि 'वहू' स्वय ही 'सहज है, 
इसी से कबीर ने एक स्थान पर कहा--सहज रूप हरि खेलन लागा' प्रतएवं सतों 
का लीला त्तत्त सहज रूप है, इसीसे उतकी लीला को 'सहज-लीला' कहता भ्रधिक 


उपयुक्त होगा जिसमें भक्ति, योग, सूफी प्रेम भावना भौर सृष्टि विषयक भान्यताभो 
का सुन्दर समन्वय हुआ है । 


आम न परनिनली मलिक रन तज न किक जिद 
इही--पृष्ठ २५७४-२० ० । 


सूफीमत के प्रसुख प्रे ममूलक 
प्रतीक एवं | ४ 
जायती 


सूफी प्रतीको को पश्राघारधूमि, सामान्यतः प्रतिनिबवांद एवं ईल्लामी 
एकेश्यरवाद है । इसके प्रतिरिक्त इनके प्रतीकों में वेदात-दर्शन का भी प्रमाव लक्षित 
होता है । कुछ तो उनके ऐसे साधनापरक प्रतीक हैं जो निजी उनके हैं, पर उनका 
कोई न कोई रूप भारतीय दर्शन में भी प्राप्त होता है यया मुकामात, भ्रवस्थायें, 
भ्रल्लाहु की धारणा, कुन, फना (मोक्ष) भादि। दूसरे प्रकार के प्रतीक शुद्ध 
इस्लामी हैं (मूफी) जिनका सीधा सम्बंध ईरान प्ादि देशों से है, जैसे नूर, सावी, 
शराब भादि जिनका विवेचन यहाँ भ्रपेक्षित है । 


सूफियों का परमतत्प सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड में व्याप्त है जिसे दार्शनिक भाषा में 
सर्वात्मवाद कहते हैं ।* पही उपनिपर्दों फ्रा भ्रद्वत दर्शन है जो सम्पूर्ण भूतों मे 
पध्रात्मा को देखता है, सबसे एकात्ममाव को भनुभूति करता है। भतः परमतत्व 
भल्लाह ब्रह्मांड से परे भी है प्रौर उसके साथ भी है, कुरान भोर सूफी दोनों 
विचारधाराधो में ईए्यर की जगत्लीनता (फ्शाप्राध्य००) का समान महत्व है | 
जब हम एकेश्वरवाद का विश्लेषण फरते हैं त्तो उसमें मी सृष्टि का महांव देवता 
शुन्य' से भ्रपना विस्तार करता है भौर वही पालन सथा बंहार फरता है । प्रत 
यदि एडरेम्वश्वाद मे ईश्वर जगत में “पृथफ्‌”” हैं तो प्रतिबिबवाद मे बहू जगत से 
“परे” है भोर साथ ही उसमें व्याप्त भी । भेरे विचार से सूफी काव्य के भधिकांश 
प्रतीक इन दोनों सिद्धांतों के समन्वय पर प्ाश्रित है भौर यही कारण है फि सूफी 
प्रतीको मे भारतीय प्रढ्व त-दर्शन का भी तिलतंदुल ऋूप प्राप्त होता है । प्तः सूफियों 
का प्रतिविववाद, एकेश्वरवाद, सर्वात्मवाद सभी सिद्धांत भ्रद्व॑त-मावना पर दही 





१. सूफी काण्य संग्रह, सं० परशुराम चतुर्वेदी, पृ० २० 
२. स्टेडीज इन ससब्युफ, द्वारा ज्ाजा झान,. पृ० १७ 


३२ ॥ 


पाश्चित हैं ओर यही कारण हैँ कि सूफीयो का रहस्यवाद इन सब तत्वों की 
मिलीजुली भभिव्यक्ति है । इस प्रवृत्ति मे ईरानी रहस्यवादी प्रवृत्ति का भी योग है । 
प्रेम माव की प्रगाढ़ झनुभूति के कारण इस रहस्यवादी परम्परा में सूफी साकी, 
शराव भौर प्याले का भी समुचित स्थान है । इन प्रतीको की मारणा में मावात्मक 
तथा साधनात्मक तत्वों का सुन्दर समन्वय हुआ है । यह कहना अधिक समीचीन 
होगा कि इन प्रतीकों का प्रयोग प्र मी-साधता की अ्रनिव्यक्ति में उस तत्व-चितन का 
प्रतिरप है जिममें प्रेमी-प्तायक भौर प्रेमपात्र-साध्य का तात्विक सम्बंव हष्टिगत 
होता है । वह प्र म-साचना 'रति' तथा 'कार्मा पर ही झाश्चित है लो माथुर्यपूर्ण है 
इसी कारण से, सूफियों के आलम्बन प्राय: किशोर ही होते हैं क्योंकि रति का 
जितना मोहक एवं उल्लासपूर्णा सम्बव किशोरावस्था या योवनावस्था से हो सकता 
है, उतना कदाचित्‌ अन्य पझ्वस्थाओं से सम्मव नही है। माजश्ूका एवं साकी 
पर्यायवाची शब्द-प्रतीक है जो सूफी प्र मपरक साधना में 'रति” (भ्राध्यात्मपरक) के 
झालंवन होने के कारण परमात्मा या खुदा के प्रतीक माने गए हैं। हिन्दी सूफी 
काव्य में साकी का वर्णंन अपरोक्ष रूप से ही गहीत हुआ है, उसका अन्तर्माव 
कवियों ने 'प्रमिका' के स्वरूप में ही सुन्दरता से किया है। जब माशूका (साकी) 
प्रतीक है तव उसके अंग-प्रत्यंग भी प्रतीकात्मक-भयये के द्योतक माने गए । जिन 
सूफी-कवियों ने मारतीय कथानकों को लिया है,” उन्होने चायिका के नख-शिख शअंग- 
धंग को लोकोत्तर श्रर्थे देने का मरसक प्रयत्न किया है । यह तथ्य इस बात को 
स्पष्ट करता है कि उन्होंने भारतीय नामघारी नाग्रिकाशों को फारप के स्ाकी या 
माशूका के रूप मे चित्रित करने का भी प्रयत्त किया है । 


साकी का अथे है “मैं! (शराब) का पिलाना । यह “मैं एक तात्विक न्र्थ की 
झोर संकेत करता है जिसका प्रतीकार्थ उल्लास है, भ्मृत है ।। भारतीय शब्द जो 
उसका 'पर्याय! माता जा सकता है, वह सोम है जो भमरता या अमृत का प्रतीक 
है । यह “मैं ही वह माध्यम है जिसके दारा साधक झौर साध्य, परमात्मा और 
झात्मा में सम्बंध स्थापित होता है, वहू “शराव' के द्वारा ही अतीन्द्रिय जगत में 
पहुँच जाता है भौर अपने 'परमप्रिय” से एकात्म माव की अनुभूति करता है । साधक 
या प्रेसी इस प्लानदांनुश्गूति मे एक प्रकार से 'फना! की दणश्या में पहुँच जाता है । 
सूफियों ले ईश्वर के चार गुर माने हैँ--जात, जलाल, जमाल झौर कमाल जो 
क्रमशः शक्ति, ऐस्वर्य, माघुये एवं भ्रदभूत के रूप हैं। इन चार गुणों मे से साकी 


भाप +ततऔ्3त3त.... 3 3. 


१. ससब्ब॒ुफ झोर सूफो सत, द्वारा चंद्रयलो पॉडेय पृ० १०७ 
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जमांल का प्रकटीकरण है जो साघक को सुरा के द्वारा अ्रनुभूतिजन्य होती है। इसी 
माघुयें भाव से ऐश्वर्य तथा रहस्य-मावना का भी स्वरूप मुखर होता है । 


यह साकी, मैं भौर प्याला--सूफी साथना के श्राघार स्तम्म है। हिन्दी के 
सूफी कवियों ने इन्हें ग्रहण तो श्रवश्य किया है, पर उनके वग़ब्य में नवल ये ही 
वस्तुए' नही हैं--इसके भतिरिकत उनमे और झुछ भी है। शब्नतः यह कहना अधिक 
उपयुक्त होगा कि सूफी का एकमान ध्येय अपने काव्य को प्रियतमा, णराव प्ौर 
प्याले से ही ध्रावद्ध करना नहीं था वरद्‌ प्रपने काव्य को जीवन और जगत के कठोर 
सत्य पर भी आश्वित करना था जो भारतीय महाऊकाव्यो की प्रमुख विशेषता रही 
है । यही कारण है कि सूफी काव्य में इन प्रतीको का प्रयोग प्रसंगवश हुआ है, 
उनका वहाँ पर स्थान तो है पर एकक्षत्र साम्राज्य नही है जैसा कि हमें उमर खैयाम, 
भत्तार, हाली मे प्राप्त होता है । 

जायसी ने अपने काव्य मे नायिका को प्रियतमा का रूप दिया है । पदुमावती 


को प्रियतमा के रूप में चित्रित करते हुए, रत्लसेन के समागम पर, कवि ने “मिलन- 
शराब” का जिक्र किया हँ-- 


विनय करहिं पदमावति वाला । 
सुधि न सुराही पियकों पियाला ॥7 


इस कथन में सुरा का संकेत तो अवश्य हैँ, पर साकी का रूप निव्वांत, मारतीय 
प्रमाव के कारण पृष्ठभूमि में चला गया हैँ । फारस झ्रादि देशों की साकी कभी 
विन4 नही करती हूँ, परन्तु जायसी ने भारतीय प्रमाव के कारण नामिका को भी 
नायक के समान प्रे म-विह्ल दिखाया हूँ । यह जायसी की समन्वकारी प्रवृति का, 
फल हूँ । ह 

झ्रानंद का 'रस' पीना ही मिलन के समय घ्येय होता हे, तभी सावक का 
मन, उसकी इन्द्रियों तथा प्रात्मा एकात्म भाव का झानद प्राप्त करती हैं । तभी 
तो नूर मोहम्मद ने कहा है--- 


दे मदिरा भर प्याला पीवो। 
होइ मतवार काथर सीवौ ।!' 


१. जायसी प्रन्यावली, पदुमांवती रत्नसेत भेंट खण्ड, पु० १६० 
२, इंद्रावती, हारा नरमोहम्मद, पृ० २२, स्वप्न खण्ड 
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साधक का बस यही लक्ष्य ह कि उसे एक भरा हुआ शराब का प्याला मिल जाए 
तो उसका मानस जगत प्रियतम के चरणखणो पर लोटने लगे-- 


एक पियाला भरि गरि दीजे। 
फल पियारि मानस लीजे॥। 


पही भावना जायसी मे भी प्राप्त होती है जब वह केवल मात्र सुरापान की 
इच्छा करता है--देनेवाले के स्वरूप से उसे सरोकार नही है-- 


प्रेम-सरा सोह प॑ पिया । लखे न कोई कि काहू दिया ॥* 


साधक की केवल यही इच्छा है कि उसके रोम-रोम मे यह शराब इस तरह 
व्याप्त हो जाय कि उसे वार-बार माँगने फी भी श्रावश्यकता न पड़े ।7 इसी प्रकार 
नूर मोहम्मद ने इस प्रे म-सुरा को रात और दिवस पीने की वात ऋही है जिससे मन 
बलवान हो जाय ।४तथ्य तो यह है कि मानसिक हढ़ता के बिना साधक श्रियतम के 
निकट पहुँच हो नही सकता है, इसी सत्य की ध्यान मे रखकर नूर मोहम्मद ने “मन 
के बलवान” होने की ओर सकेत किया है । 


इस प्रे म-मदिरा का सकेत रूमी ने भो किया है। वह कहता है--“मैं प्रेम 
की मदिरा पान कर मदमस्त हो गया हूँ । दोनों जहाँ को त्याग चुका हूँ ।”* इसी 
मदिरा को पीकर जीवात्मा परमात्मा के महाअस्तित्व से सम्बन्ध स्थापित करती है । 
इसी 'माव को विदेशी सूफी कवि शब्सतरी ने इस प्रकार व्यंजित किया है--'तु यह 
सदिरा पी जिससे अहकार को भूल जाय और समभने लगे कि एक बूंद का पअ्रस्तित्व 
उस महा सागर के अ्रस्तित्व से संबंध रखता है ।”* इत उदाहरणों से यह स्पष्ट 
भासित होता है कि हिंदी सूफी कवियों के भावों में कितना साम्य॑ है? परन्तु इस 
साम्प के होते हुए भी सुरा का एक भन्य श्रर्थे भी हिंदी मे प्राप्त होता है जो विप्रलभ 
ख्ुगार से सम्बध रखता है, जो कदाचितु विदेशी कवियों मे नही प्राप्त होता है-- 








चहाँ, पाती खड, पृ० ७८ 

जायसी प्रन्यादलों, रत्नसेन पदुमावती भेंद ऊण्ड, पृ० १६० 
चही, पृ० १६१ 

इत्रावततीं, सानिक खण्ड, पृ० १३६ 

ईरान के सूफी फाव, सं० बॉकेविहारोलॉल, पृ० १८८ 

चहीं, पृ० २६० 
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>> 


बहुत विगोग शझ्लुरा मैं पीया । 
सयोगी मद चाहत हीया ॥॥* 


इसी प्रकार जायसी ने सुरा का प्रयोग एक श्रत्यत रहस्पमय रूप मे किया 
है । उसने सात समुद्रों के वर्शोत-असंग में सुरा-समुद्र का भी संकेत किया है-- 
“इसको पान करनतेवाला घ्यक्ति “माँवरिं” लेने लगता है” इस कथन के द्वारा 
उसने सुरा को एक मुकाम का ही रूप प्रदान कर दिया है। जैसा कि प्रथम संकेत 
हो छुका है कि शराव का महत्त्व इसी में है कि वह झात्मा और परमात्मा के बीच 
की दूरी को कम करती हैं भ्रथवा दोनो को मिलाती हूँ, उसी प्रकार सुरा समुद्र भी 
मुकामातों मे वह सुकास है जिसे पार करने पर साधक ' “प्रियसाध्य” से मिलनानद 
फी दशा तक पहुँचता है! प्नतः इन सब प्रयोगों फे श्राधार पर यह कहना भत्युक्ति 
न होगी कि हिंदी के सुफी कवि जायसो ने (श्रन्यों मे भी “सुरापान” के प्रचलित 
तात्विक ध्॒र्थ में भ्रन्य श्रयाँ फा भी समन्वय किया है, परंतु यह सदन्वय इतना सुक्म 
है, इतना प्रपरोक्ष है कि घरातल पर इृष्टिगत नहीं होता है । 


साकी का सुरा से प्रन्योत्य सम्बंव है। हिंदी सूफी कवियों ने मपनी 
सायिकाशों--पद्मावती तथा इन्द्रावती झ्लादि--को उसी की भावमंग्रिमा में 
रूपान्तरित करने का प्रयत्न क्ििया है । फिर भी, सूफी कवियों ने उनकी भावना में 
(जायतसी में) समानताओं के अतिरिक्त भनेक नव तत्वों का भी समाहार किया 
है । जहाँ तक विदेशी सूफी कवियों का प्रश्त है, उसमे भी प्रिया का रूप अत्यंत मुखर 
है जो उसके प्रतीक रूप की भीर संकेत करता है। जायसी मे श्रौर विदेशी सूफी 
कवियों मे सबसे वढ़ी समानता यही है कि दोनो घाराझं में “प्रियतमा” का स्वरूप 
मूलतः रतिपरक है श्रयवा भ्रधिक व्यापक श्रर्थ मे कहे तो उनका रूप झनुभूतिपरक 
है जिसमे तत्व भ्ौर रूप ००गांध्या ध१0 णाए। का सुन्दर समन्यव प्राप्त होता है । 
बूसरी प्रमुख समानता जो दोनों घाराप्रों मे प्राप्त होती है, चह है नागिकाओं के 
नख-शिख एवं विभिन्न झंगो को लोकोत्तर रूप प्रदान करना । इस दिल्ञा मे यह कहा 
जा सकता है कि भारतीय सूफी कवियों ने ईरान तथा फारस के फवियों की परम्परा 
को यथोचित रूप से ग्रहण किया है । उदाहरण स्वरूप केश को ले सकते है । मूफी 
मान्यतानुसार प्रियतमा के केश माया के प्रतीक है--इस तथ्य कौ प्रतिध्वनि नायसी 
ने पद्मावती के रूप-वर्णान प्रसंग मे इस प्रकार की हैं :-- 





१. दइंद्रॉवर्तों, पृु० १७६ 
२. जा० ग्र०, सात समुद्र खण्ड, पु० ७६ 
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बेती छोरि कारि जो -वारा । 
सुरंग प्रतार होई अ्रंधियारा | 
यह माया का ही ब्रधकार है जो स्वरगें तथा पाताल सर्वेन्न व्याप्त हें । इससे 
भी स्पष्ट संकेत एक स्थान पर प्राप्त होता हैं--- 
ससि सुख, अंग मलयगिरि वासा । 
नागिन म्रलॉंपि लौन्ह चहुं पासा ॥। 


झोनई घटा परी जग छाहां। 
ससि के सरन लीन्ह जनु राहां ॥* 


भाया के इस छह का ज्षेत्र कितना विस्तृत हूँ, इसकी व्यंजना इस प्रकार की गई है--- 
प्रस फेंदवार केस के परा सीस गिउ फाँद । 
अस्टो कुटी नाग सब अरुकि केस के बांद ॥2 


इसी भाव का संकेत नूर मोहम्मद ले भी इन्द्रावती के सौंदये-वर्णेन भें सखियों के 
द्वारा करवाया हँ-- न्‍ 


एक कहा लट नागिन कारी। 
डसा गरल सो गिरा घिखारी ॥।४ 


इन सभी उदाहरणो में केश के प्रतीकार्थ की भोर संकेत प्राप्त,होता है एवं 
संसार पर उसके एकमात्र प्रभुव का सी संकेत मिलता हैँ । विदेशी सूफी कवि 
हाफिज ने भी केश का वणुँन इसी भ्र्थ में किया है-- 





जा० प्र० नखसिस वर्णन, खण्ड, पु० ४६ 
चही, मानसरोदक खण्ड, पृ० र८ 

यहीं, नर्ाशिख खंड, पु० ४७ 

इंद्रोवततों, कुलचारीं खंड, पु० ६० 
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“तेरी काली अलको के जाल में यह हृदय जाकर अपने शाप फंस गया 

इससे भी स्पष्ट रूप एक प्रन्य स्थान पर प्रकट हुमा है-- 

“अपने मुख पर से अलकों को हटा ले जिससे तेरें रूप-सुधा को पीकर 
संसार चकित हो जाय भ्रौर प्रेम से मतवाला हो जाय । तुम्हारी प्रत्येक लट मे 
पचरास-पचास फंदे पढ़े हुए हैं। भला यह हटा हम्मा हृदय उनसे किस प्रकार जीत 
सकता हूँ ।* 

इन सब प्रत्तीकात्मक मदर्भों के प्रकाश मे यह स्पष्ट हो जाता है कि जायसी 
तथा श्रन्य कवियों में प्रियवतमा का रूप विदेशी कवियों की भाँति व्यक्तिगत 
नहीं है। जायगी ने ज॑से केग-चर्णान के द्वारा व्यक्तिगत रूप के साय-साथ 
उस विस्तृत क्षेत्र की व्यंजना प्रस्तुत की हैँ जो समस्त चराचर प्रकृति को केश 
की सपेक्षता में श्रत्यंत मुखर कर देता है । यह बात केवल केश के बारे में ही 
सत्य नहीं हैँ, पर प्रन्य भ्रंगों के वर्णन मे इसी प्रकार की प्रवृत्ति प्रात होती है-- 


चतुरवेद मत सब झोहि पाद्दी 

रिजु, जसु, साम अथर तन-माही !। 

एक एक बोल शध्रव चौगुना । 

इन्द्र मोह, प्रहद्मा सिर घुना ॥॥ 

झमर भागवत पिगल गीता | , 
प्ररथि वूक्ि पंडित नहिं जीता ॥ई 


यहाँ पर मानो साकी का पूर्ण भारतीयकरण कर दिया गया है भौर उसे 
एक तात्विक रूप में व्यजित किया गया है। तात्विक हृष्टि से, परम तत्व से ही 
वेदों का प्रादुर्भाव हुया है जिनका एक एक शदद अनेक अर्थों का व्यंजक है । यह तो 
हुआ प्रियतमा की वाणी .का विस्तृत प्रतिकार्य । इसी प्रकार दंतपक्ति पर जायसी 
का कथन लोकोत्तर भनुभूति को श्रत्यंत स्पष्ट रूप प्रदान करता है-- 


रवि ससि नखन दिहहि श्रोहि जोति । 
रतन पदारथ मानिक मोती ॥४ 





ईरान के सुर्फी कवि, प्ृ० ३२२ 

वही, प्‌ृ० ३४५८-३४६ 

जायठी एन्यावली, नलसिस खड, पु० ५० 
जापसी प्रन्यावली, नलशिख खड, पु० ५० 
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देछ । 


इसी तरह की उक्ति बऱ्नी पर भी है जो प्रतीक रूप को स्पष्ट करती है, 
कि उस प्रियतमा के हृष्टि-वाणों से सारा ससार विधा हुआ है; दूसरे शब्दों मे प्रिया 
का “नर! समस्त जगत मे व्याप्त है । 


श्रोहि बानन्ह झस को जो न मारा । 
वेधि रहा सगरोी संसारा ॥" 


इन सब उदाहरणों से स्त्रयं॑ सिद्ध है कि सूफी कवि जायसी ने किस प्रकार 
भारतीय प्रियतमा में साकी के तत्वों का समन्वय किया है। मानसिक क्षियाह्रों में 
जहाँ एक झभोर विश्लेषण की प्रवृत्ति होती है, वही पर विश्लेषित तत्वों मे समन्वय 
की प्रवृत्ति भी लक्षित होती है। इस विश्लेषण एवं समन्वय में चेतन तथा भ्रचेतन 
क्रियाप्रों का समान महत्व रहता है। साकी या प्रिया की धारणा मे मानसिक 
क्रियाप्रों की समन्‍्वयात्मक भ्रमिव्यक्ति प्राप्त होती है। दूसरी ओर जायसी श्रादि में 
इस सानसिक क्रिया की भ्रभिव्यंजना भ्राध्यात्मपरक हो गई है । भ्रतः सूफी काव्य में 
साकी का नायिका रूप (प्रियतमा), तात्विक हृष्टि से, आध्यात्मिक मनोबिज्ञान का 
सुन्दर विकास कहा जा सकता है । 


इसके श्रतिरिक्‍्त सूफी काव्य मे नायिका की मावना मे भ्रनेक नवमूल्यो का 
भी समहार प्राप्त होता है ॥ यह समाहार या तो परिस्थितिजन्य या कथा-रूपक के 
कारण है १ विदेशी सूफी कवियों ने प्रियतमा को भ्रधिकतर एकांतिक रूप मे ही 
चित्रित किया है, परंतु जायसी श्रादि ने उसे जनजीवन एवं समाज की सीपेक्षता मे 
चित्रांकन किया है | इसी से, इन्द्रावती तथा पद्मावती का स्वरूप प्रधिक व्यापक 
प्र्थ-समष्टि का चयोतक है। सूफी मान्यतानुसार प्रियवमा एक ऐसा व्यक्तित्व है जो 
प्रेमी को भ्पनी शोर प्रत्यक्ष रूप से भाकृष्ट करती है, परंतु “वह स्वयं उसकी भोर 
ग्राकपित नहीं होती है। इसी प्रकार, केवलमात्र जीवात्मा ही “उसके' विरह एवं 
भंम भे तड़पता है, पूर्वराग की ज्वाला से दग्घ होता है, परन्तु प्रियममा की भोर से 
ऐसी चेष्ठाओों का अभाव रहता है । इस कमी को सूफी भारतीय कवियों ने भारतीय 
प्रभाव के फलस्वरूप पूरी की । उन्होंने दोनों ओर के प्रेम को, बिरह को समान 
महत्व दिया है। उनका दृष्टिकोण एकांगी नहीं है, उन्होने श्रपनी नायिकाओो के 
द्वारा दो छोरों को एक सरल रेखा में लाने का सफल प्रयत्व किया है । " पदुमावती' 
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में जहाँ एक भोर प्रेम-मावना का सुन्दर विकास प्राप्त होता है, वहीं उसमें 
क्म-मावना की सुन्दर परिणति है ॥ वह भलाउद्दीन के प्राक्रमर के समय भ्रपने 
कत्त व्य का निश्वप करती है भथवा राजा रत्नसेन के बंदी हो जाने पर श्पने 
नारीत्व का कफर्मंप्रघान एवं सतोप्रघान परिचय भी देती है। जो भ्रालोचक यह मत 
रखते है कि जव रत्नसेन तथा परमावती का मिलन हो गया तब प्रतीकात्मक हृष्टि 
से कया का झंत हो जाना चाहिये था-क्था का उत्तराघे किसी भी प्रतीकात्मक संदर्भ 
को पूरा नही करता हैं। उनके इस मत का उत्तर यहां स्वयं प्राप्त हो णाता हैं । 
जायसी भादि ने अपनी नायिकाग्रों में पूर्ण भारतीय नारीत्व के प्रतीकात्मक श्र्थे 
को स्पष्ट करने का प्रयत्न किया है। कदाचित्‌ इसी हेतु उन्हें कथा के उत्तराघ को 
वढाना पडा है । इस विस्तार के मूल में यही तथ्य मासित होता है कि प्रियतमा 
फा एकातिक रूप मारतीय विचारधारा के प्रतिकूल है, उसे फर्त॑ व्यप्रघान रूप में, 
मानवीय भावनाश्रो, क्रियाप्नो एवं संवेदनाभों के संदर्म मे दिखाना भी अपेक्षित है । 
ठीक है कि आध्यात्मिक मिलन हो गया, भौर यहाँ पर 'सव कुछ! समाप्त हो गया। 
परन्तु क्या जीवात्मा परमपद तक पहुँच कर, माया भौर संसार प्रादि के प्रलोमनों 
में फेंस कर, फिर भ्रपनी श्रधोगति मही कर सकती है ? यहाँ पर भनोवेज्ञानिक 
हृष्टि से देखने की आवश्यकता है जिसकी धोर स्वयं कवि ने ग्र'य के अंत में प्पने 
प्रन्योक्ति-ओोप मे सकेत किया है। मान वहाँ पर रत्नसेन है, वृद्धि पदुमावती है, 
भलाउद्दीन माया भौर चेतन शैतान के प्रतीक है।" मन्र्‌ श्रत्यम्त चंचल होता है, 
वह स्थिर होकर भी फिर चलायमान हो जाता है । वया विश्वामित्र का मत समाधि में 
स्मितप्रज्ष होकर मी, भ्रप्सरा के मनोमोहक वाह्म प्रमावों के द्वारा भ्रपने उच्च स्थान 
से डिग नही गया था ? यही हाल रत्नसेन का भी हुप्रा, वह बुद्धिरपी पद्मावती से 
एकाग्र होकर भी, वाह्य प्रलोमलों के काररा (अलाउद्दीन तथा राघव चेतन) माया 
के जाल में फेंस कर प्रपता भ्रवःपतन कर लिया । ऐसा ज्ञात होता है 'पदमावत' 
का उत्तराध इसी मानसिक ह्मघ:पतन फो करण कथा है जहां सन ऊर््येगार्मो होकर 
फिर रसातल का भागों हो जाता है ? यह उत्तराध मन की चलायमान प्रकृति 
के प्रति साधक को ही नही, पर संसार के मनुष्यो को भी चेतावनी देता है। जब 
मन इस प्रकार प्रघोगति को प्राप्त हो जाय तब वुद्धि की क्या दशा होगी ? 
मनोविज्ञान के भनुसार बुद्धि मन से सूक्षम है जो 'मन' को अभ्रधिकार में रखती है जब 
मन निरोघात्मक दशा में हो । भगवान छृप्ण ने मी ग्रीता मे कहा है कि पदार्थ से 
इंद्रिया सूध्षम है, इन्द्रियों से मन सूक्ष्म है, मन से युद्धि सुक्ष है भोर जो बुद्धि से 
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भी महान या सूर्दम है, वेह 'प्रात्मा” है ।* ः्यदि बुद्धि की बागढोर ढीली पड़ जाय 
या मन वुर्द्धि के अनुशासन से मुक्त हो जाय तो वह क्रमशः वाह्य 'वासानाओो एवं 
प्रलोभनों के कार्रेश॑' झपने मिर्जत्व को ही खो'देता है । तव निदान बुद्धि भी हताश 
होकर किश्वेष्ठ हो जाती है। एक प्रकार से मानव-वुद्धि मरणप्राय हो जाती है । 
बुद्धि की इसी करुण' समाप्तिं की कथा 'पदुमावत! का ' उत्तराध है झोर पद्मावती 
की दीन दशा उसे'समयं साकार हो उठती है जब॑ 'वह स्वयं झग्नि की लपटों में समा 
जाती है ।* पंदुमावत' कीं: पुंण कथा फो ध्यान भें रखकर [मन--रत्नसेन; वुद्धि 
--पदुमावती जायसी के दियें कोपानुसार] यह कहा जा सकता है कि रत्तसेन 
और पद्मायतों फे परस्पर ' विकास' भौर उन दोनों को श्रन्योन्‍्य प्रधोगति की करूण 
फथा हों यह काव्य हैं जहाँ।मानवीय चेतना में : बुद्धि तया मन फा श्रन्योन्य संबंध- 
उनका थिंकोस भर फिर उम्का फरुएामय प्धःपतन फ्मिक रूप में दिखया गयां है,) 
मेरे विचार से जायसी ने अपनी “प्रियतमा' को एक साथ इतने विस्तृत क्षेत्र का वाहक 
बनाकर, !उसे जहाँ एक शोर श्राध्यात्मिक,' मनोवैज्ञानिक एवं दाश निक क्षेत्रों का 
समष्टि रूप में चित्रांकन किया है, वहीं. उसकी धारणा में मानव-जीवन के 
पत्तों व्यप्रधान रूप-का भौरं ऐतिहासिकता का सुन्दर समन्वय प्रस्तुत किया है 


छ 
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क्या 'प्मावत! का कोश 
प्रज्षिप है १।५ 
एक विश्लेषण 


परद्मावत के कवि ने कथा काण्य के अंत मे जो कोश दिया है, वह झ्रनेक 
धालोचकों तया भाषा-वैज्ञानिकों के द्वारा प्रक्षिप्त माना गया है । डॉ० माताप्रसाद 
तथा डॉ० कमल कुलक्रेप्ठ ने इस कोश को निरथ्थंक एवं कवि रचित नही माना है । 
डॉ कमलकुलश्रेप्ठ का मत है कि मन के दो प्रतीक है रत्नसेन शोर सिंहल तथा माया 
के तीन प्रतीक है--नागमती, प्लाउद्दीन भौर राघव-चेतन | झ्तः कथा के पात्रो 
के झौर इस फोश में दिये गये । पात्रो में काफी श्रंतर हृष्टिगतत होता है जो कोश को 
वरवस प्रक्षिप्त तथा निरर्थक ही घोषित करता है ।”*5 


कोप में दिए गए पात्रों के प्रतीकार्थ संकेत इस प्रकार है--- 


“चित्तीड़ तन फा प्रतीक है जिसका राजा रलसेन मन है । सिंघल हृदय है» 
पद्मावती बुद्धि है, नागमती दुनिया धंघा है, सुआ ग्रुरू है श्रीर राधव तथा झलाउद्दीन 
क्रमशः शेतान श्रौर माया के प्रतीक हैं* ।”, श्रव देखना है कि कवि ने अपनी कथा 
के माध्मयम से इस कोश का कहा तक पालन किया है। मेरा विवेचन इसी झाधार 
पर भाश्रित है श्रौर जिसके विवेचन में मैने मनोवैज्ञानिक तथा श्रध्यात्मिक मावभूमियो 
का प्राश्नय लिया है। 


पद्मावत्‌ के पात्रों के प्रतिकार्थ के लिए श्रध्यात्म तथा मनोविज्ञान दोनो 
दृष्टियो से देखना श्रावश्यक है । यह तथ्य प्रत्यक्ष रूप से स्वय कोप ही से प्रकट होता 
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है । उसमें चित्तौड़,, सिंघल, रत्नसेन और पद्मावती मानव मद तथा शरीर से ही 
सम्बन्धित हैं। नागमती, राघव तथा अलाउद्दीन मौतिक जगत से सम्बन्धित हैं. जो 
मानव मन तथा बुद्धि के मार्ग में ब्यवधान रूपमे श्रात्ते हैं। स्वयं जायसी ने 
“उपसंहार” के अन्तर्गत ये पक्तियां प्रारंभ में ही कही है जो सारी कथा को 
शरीरान्तगंत ही सकेत करती है-- 


चोौदह भुवन जो तर उपराही । 
ते सब मानुप के घट माही ॥" 


इस प्रकार जायसी ने मानव शरीर तथा उसके बाहर की शक्तियों का 
भ्रन्योन्य सघर्ष ही उपस्थित किया है । मन या रत्नसेन, मानसिक पजियाश्रों की 
क्रमिक अ्वस्थाश्रों से होता हुआ बौद्धिक क्षेत्र (पद्मावत्ती) मे पहुंचने मे समर्थ 
होता है | दूसरे शब्दों में, यही मानसिक आरोहरा है जो क्रमशः वुद्धि तथा भात्मा 
का साक्षात्कार करता है यहां पर हमे मारतीय भाध्यात्मिक मनोविज्ञान का स्वरूप 
प्राप्त होता है । इसके झनुसार इन्द्रियों तथा मानसिक क्रियापों से भी उच्चस्तर है 
जिसकी श्रोर मानव मन भ्रारोहए करता है* । इसी की प्रतिध्वनीप्रसिद्ध विकासवादी 
वैज्ञानिक चितक ली कॉम्टे हू नू। (7.00076 60 ००५) के इस मत में भी 
प्राप्त होती है कि मानव का भावी विकास भौतिक प्रथवा शारीरिक क्षेत्र में न होकर 
मानसिक तथा न॑तिक क्षेत्र में होगा क्योंकि वह शारीरिक क्षेत्र में भन्‍य स्तनघारियों 
(४४079) से सबसे भधिक विकसित है.।| गीता में इस श्राध्यात्मिक मनोवि- 
शान के प्रति स्पष्ट संकेत है जो मेरे इस सम्पूर्ण विवेचन का झ्ाघार भी हैं। वहाँ 
कहा गया हैं कि “इ द्वियो से महात्‌ पदार्थ है, मन इन दोनों से उच्च है, चुद्धि मन 
से उच्च है धोर जो चुद्धि से भी सुृक्ष्म है, वह झात्मा है।”४९ 


भ्रत्त: मानसिक जगत अनुभव ही क्रमशः उच्च स्तर (झारोहण) में अनुभूति 
का रूप ग्रहण कर लेता है इस क्‍्भियान में मन (रत्नसेन) के सम्मुख तीन व्यावधान 
आते है, प्रथम नागमंती तथा उसके बाद राघव झोर झलाउद्दीन । कवि ने यह 
अद्भुत योजना सोद श्य की है जिसका विवेचन भपेक्षित है। 


' जायसी ग्रन्धावली, पु० बड१ 
हिंदू साइकलांजी द्वारो स्वोमी अखिलाँनन्द, पु० ७० 
हा,मत डेस्टनी द्वारा ली कॉम्टे डू नू, पृ० ७८-८० 
गीतो, करमंयोग, श्लोक ४२, पु० १३२ 


कह एण दु० १० 
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कवि ने नागमती को गोरखधंधा का प्रतीक माना है। कवि ने उसे कही पर 
भी मन (रत्तसेन) के प्रयत्नों मे वाघक चित्रित नही किया है जिस प्रकार राघव 
तथा श्रलाउद्दोव को । इसका प्रमुख कारण तीनो पात्रों की घारणा का सुक्षम अंतर है 
नागमती तो रलसेन की पहिलवियाही” पत्नी है, वह तो मत का एक भिन्न श्रंग 
हैं । लौकिक ज्षेत्र में वह संसार -चक का प्रतीक है जो मन के साथ प्रारम्भ से लगी 
हुई है । प्रतः रत्वसेन से उसका जो भी संबंध कवि को मान्य है, वह संसार सापेक्ष 
है । जीव के लिए संसार का रूप हेय तथा व्यर्थ नही हैं क्योंकि उसी की भ्राधा रशिला 
पर वह ग्नूमव तथा ज्ञान का श्र्जन करता है । इस दृष्टि से नागमती मन की एक 
प्रवृत्ति है जो प्रवृत्तिमूलक है | स्वयं कवि ने इस' वथ्य का स्पष्ट सकेत किया है भौर 
उसका पद्मावती से सापेक्ष महत्व प्रदर्शित किया है-- 


घृप छींह दोस परीय के सगा । 

इनो मिल रहहि इक संगा ॥। 
गग जमुन फुग नारि दोउ, लिखा मुहम्मद जोग | 
सेव करो मिलि दूनो, तो मानहुं सुख-मोग ॥।* 


यही कारण है कि कवि ने नायमती को 'एक भादेश सारी का रूप दिया है 
बयोंकि मानसिक उत्थान के लिये निम्न मानसिक स्तर एव वाह्य जगत (नागमती 
के उप्तयन का आ्राध्यात्मिफ महत्व है न फि उसके तिरोमाव का । उपतिषद की 
शब्दावली में कहे तो नागमती प्राण की प्रतीक है जो इ द्वियों के संघात्तु' रूप का शब्द है 
प्राण में ही समस्त इद्रिम-क्रियाप्रों का संयमन होता हैं; श्रतच/ मन ही प्राण है। 
इसीसे प्राणमय कोप के वाद मनोमय कोप को स्थान दिया गया' है मेरे' विचार से, 
कवि ने नांगमती को जो गोरखधंधा कहा हैं उसका मनोवेज्ञानिक रहस्य यही है । 


भव रहा माया भोर शैततोंन का पक्ष । मिनन के पूर्णो न होने मे भ्रलाउद्वीन 
तथा राघव दोनों का क्रियात्मक योग है । सत्य में “मत” भौर “बुद्धि! (भ्रात्मा, 
परमात्मा) के मिलन के बाद इन शक्तियों का क्रियात्मक रूप हमारे सामने श्राता है । 
यहाँ पर शैतान का रूप सामी परम्परा से ग़ृहीत हुआ है । सामी परम्परा में शैतान 
ईयर का अ्रंश है जो श्रादम शौर हौवा को स्वर्ग से घ्यूत्त करता है । यहाँ पर राघव 
पद्मावती तथा रत्नसेन के मिलन हो जाने के बाद, शैतान की माँति, उनमे पार्थक्य का 





१. जांयसी ग्रन्यावली, पृ० २२५, नांगमती पद्मांवतो भेंट फंड 
१. युहवारण्पकोपनिषद्‌, प्रध्यांय २; पृ० ४५७ (गीत प्रेस, उप० माण्य) 


मीरा ओर सूर में 
प्रेम-भक्ति के | ९ 
प्रतीक 


प्रतीक का संस्कृत पर्यायवाची शब्द प्रतिनिधि है जिसका श्रर्थ यही है कि जो 
किसी साव, विचार शभ्रथवा घारणा का प्रतिनिधित्व करे, वही प्रतीक है । श्रत 
प्रतीक का मुख्य कार्य किसी भाव भ्रथवा विचार को विशिष्ट रूप देता है जिसके 
द्वारा वह विचार या भाव, साहश्यता फे प्राधार पर, प्रतीक से भ्रपना साम्य स्थापित 
कर सके । जब तक वस्तु और माव' में साम्य नही होगा, प्रतीक की स्थिति स्पष्ट 
नही हो सकेगी । इस प्रकार संक्षेप में प्रतीक का मुख्य कार्य विचारोद्धावना है,” 
चाहे वह स्वतन्त्र रूप में हो श्रथवा भ्रलद्भारों के प्रावरण मे । 


गोपी-माव---कृष्णकाव्य मे प्र म-मक्ति के प्रतीकों का क्षेत्र श्रत्यन्त व्यापक है 
क्योकि कृष्णुकाव्य के मूल झ्ाघार स्तम्म कृष्ण, राधा श्लौर गोपियाँ स्वयं प्रतीक है 
जिनके द्वारा किसी न किसी तात्विक श्वर्थ की व्यंजना होती है ।* इन प्रतीकों का 
ग्राश्नयभूत तत्व ही प्रे म-मक्ति या रागानुगा भक्ति ही है | सूरदास तथा श्रन्य कवियों 
ने प्रेम भाव का झादर्शीकरण गोपी श्रथवा राधा भाव के द्वारा व्यक्त किया है । 
उनका प्रेम प्राघु्यं माव से परिव्याप्तहोते के कारण कृष्ण की ओर उत्तरोत्तर बढता 
ही जाता है भौर अन्त से उतकी तद्र[पता 'कीटमृज्भ' के समान परिलक्षित होती है । 





१. घ नैचुरल हिस्दी प्राफ माइण्ड द्वारा ए० दी० रिट्ची (१६१२) पु० २१ 
राघा परमात्मा के शानन्द की पूर्ण सिद्ध शक्ति है, गोपियाँ रसात्मक 
सिद्ध फराने घाली शक्तियों फी प्रतीक हैं श्लौर कृष्ण पुर्ण 'सच्चिद नन्‍व 
रूप के प्रतीक । पूर्ण विवेचन के लिये देखिए “अष्टछाप श्लौर बल्लभ- 


सस्प्रदाय”/ घृ० ५००-५०६ द्वारा डा० दीनदयालु गुप्त, भाग २ 
(स॒० २० ०४) || 
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मीरा में गोपी-माव” की परिणति, व्यक्तिगत प्रेम-सावना के संस्पर्श से श्रत्यन्त 
माधुयंपूर्ण हो गई है । उतका 'गोपी-माव' स्वयं में एक प्रतीकात्मक श्रर्थ का सुन्दर 
स्वरूप है। मीरा का पूर्ण व्यक्तित्व ही मानो गोपी-भाव' मे साकार हो उठता है शोर 
साथ ही उसके रतिपूर्ण प्रेम की मावना यही पर झाकर “मधुर-भाव' मे लय हो 
जाती है। यही मथुर भाव श्रात्मा का धर्म है जिसकी चरम परिणत्ति मीरा के गोपी 
भाव में प्राप्त होती है । सूर के ग्रोपी-माव का झालम्वन प्रत्यक्ष न होकर प्प्रत्यक्ष 
है, वह गोपियों के द्वारा व्यक्त हुआ है । परन्तु मीरा का गोपीभाव उनके अन्त:करण 
का प्रतिरूप है जिसमें उनकी श्रनुभूति अत्यन्त एकान्तिक है भ्रौर गोपियों की तरह 
उसमें विरह का प्रत्यधिक झाग्रह है। मोौरा के गोपी भाव में तादात्म्य योग फा 
मधुर रूप प्राप्त होता है. “जहाँ जैसे भी श्र जिस प्रकार मी 'हरी' रीमे, वैसा ही 
वनाव-सिंगा र” करना होता है" भ्रथवा “उनका 'मुरारी”' तो 'हिरदे! मे वसा हुमा 
हुआ है जिसका वहू पलपल 'दरसण' किया करती है”* “दिन रात 'खेलकर' उसे 
रिफ्राने का उपक्रम करती रहती है” क्योकि भीरा की “प्रीति पुराणी' है, 'जनम- 
जनम! की. है, 'पूरव जन्म” की है--उस प्रीत का तभी तो उन्हे जन्मजन्मान्तर से 
अ्रधिकार है । २ कित्तना गहरा भ्रौर कितना रतिपूर्ण माधुयेभाव है इस गोपीमाव मे ? 
मीरा ने झपनी “प्रेम-मक्ति' का प्रतोकीकरण इसी गोपी-भाव के हारा सफलता से 
क्या है। ४ 


सम्बन्ध-प्रतीक योजनाएं--भीरा के इस व्यक्तिगत गोपी-माव के शभ्रतिरिक्त 
सूर अ्रथवा मीरा ने स्थान-स्थान पर ऐसे सम्बन्ध प्रतीको की योजना प्रस्तुत की है 
जिसके द्वारा भक्त का भगवादब्‌ के प्रतिया प्रेमी का प्रेम-पात्र के प्रति एकात्म 
प्रेममाव व्यजित होता है । जब यह प्र॑म-मक्ति भ्पनी चरमावस्था को प्राप्त हो 
जाती है भौर साधक उसे व्यक्त करने में भ्रसमर्थ हो जाता हे, तव वह श्रपनी 
प्रेमानुभूति को भ्रतीकों के द्वारा ब्यक्त करता है श्रौर 'गूगे का मथुर फल चखने'४ 
की झनुभूति को प्रतीकात्मक विधि से व्यक्त करता है । 


्प 
प 








१. मीरावाई की पदावली, सं० श्री परशुराम चतुर्वेदी, पु० १६५, पद १६ 
(सं० २०१४) | 
वही, पृ० १०५, पद १५ । 
३. चही, पृ० १०६ पद २०, पृ० १३६ पद १२५ तथा प० १४२ पद १३१ । 
४. सुरसागरसार, सं० धीरेनद्ध वर्मा, पृ० ६, (सं० २०११) ! 


है ] 


इन सम्बन्ध प्रतीकों में मुख्यतः श्रन्योन्याश्रित सम्बन्ध ही प्राप्त होते हैं, इसी 
से उनके प्रयोग से यह स्पष्ट ध्वतित हो जाता है. कि उनमें साध्य-स्ताधक, प्र मी- 
प्रेमपात्र, विषय विषयी झंथवा भक्त और भगवान का भ्रन्योन्य सम्बन्ध ही चित्रित 
किया गंये है । सत्य मे, इस प्रे मपूर्ण सम्बन्ध में हृघता की भावना का होना अत्यन्त 
श्रावश्यक है, परन्तु इस दृथता में एकता का प्रतिपादन करना ही इन-प्रतीकों का 
मुख्य ध्येय है। इसे ही हम भक्त कवियों का भरद्देत-दर्शन कह सकते हैं जिसकी 
सुन्दर भभिव्यक्ति उनके सम्बन्ध प्रतीक हैं। इसी हयता में अद्त की सुन्दर परिणत्ति 
ही भ्रपेक्षित है। इसी प्रेम-मांव की व्यंजना सूरदास ने भोरे योर कमल के द्वारा 
प्रकट की है-- 

औरा भोगी वन अमे (रे) मोद न साने त्ताप । 
सव कुसमनि मिलि रस कर (पं) कमल वंघाये श्राप ॥" 


जीवात्मा (मंवरा) चाहे संसार के विपयन्मोगों से, एक प्रेमी की तरह, 
चाहे प्रनेक स्थानों का भ्रमण ही क्यों न करे, पर अन्त में वह अ्रपने साध्य या प्र म- 
पात्र 'कमल' के बिना शान्ति नहीं पा सकता है। इसमें साध्य ध्लौर साधक की द्वेत 
भावना के साथ-साथ उस झ्रद्देत की झलक भी प्राप्त होती है जो “भक्ति-माव' के 


लिये परमावश्यक है । इसी जीव को (भूद्ध) .सम्बोधित करते हुये, सूर ने 'अद्वय 
प्रेम तत्व” की व्यंजना की है-- 


भुद्धी री, मजि श्याम कमल पद, 
जहाँ न निसि को वास | 


हे भात्मा, उस परमसाध्य के चरणों में सन लगा जहाँ भविद्या श्रथवा 
प्राजानान्धकार (निसि) का वास नही है। जब तक जीवात्मां श्रविद्या भौर भनज्ञान 
में लिप्त रहेगी, तव चह सत्य रूप में, परमात्मा की भनुभूति प्राप्त न कर सकेगी । 
वह भौरा जो एक सन, वचन, प्राण से कमल का प्रेमी है, उसके सामने चम्पक- 
वन की कया महत्ता है ? जब मन साध्य तत्व में प्रे म-मग्न हो गया--एकीभूत हो 
गया, तव उसके पश्रन्तर्चेक्षुओ के सामने यह अस्थिर विश्व [चंम्पेक) भौर उसके 








१. सुरसागर सं मन्ददुलारे वाजपेयी, पृ० १०६ 'पद ३२५ (सं० २००५) 
प्रथम खण्ड । 


२. घही, पृ० ११२ पद ३३६ ॥ 


हल] 


विपयमोग केवल घटनामान रह जाते हैं; गोपियाँ इसी भाव को प्रतीकात्मक घिधि 
से इस प्रकार कहती हँ-- 


सूर मुझ जो कमल के विरही, 
चम्पक बन लागत चित थोरे ॥" 


इस सम्नन्ध-प्रतीक योजना के अतिरिक्त भ्न्य सम्बन्ध योजनायें भी हूँ जिनमे 
मावेतर प्राणियों झथवा पदार्थों फो प्रतीक का रूप प्रदान किया गया है भौर 
उसके द्वारा प्रेम-मक्ति को भादर्श की श्रेणी त्तक पहुंचा दिया गया है। सत्य मे ये 
योजवायें; रूढ़ि परम्परा सी है जिनका पालन प्राचीन काल से होता भा रहा है 
घौर मूर तथा मीरा ते भी इन परम्परागत 'प्रतीकों' के द्वारा प्रे म-मक्ति का निरूपण 
किया है । इन प्रतीकों के द्वारा (चातक, मीन, दीपक, पतड् भादि) भक्त कवियों 
ने जिस प्रेमपूर्रा-मावधूमि का भ्रस्तुतीकरण किया है, उसे हम “मनोवेज्ञानिक- 
प्रध्यात्मवाद” की सज्ञा दे सकते हैं। उनकी समस्त भनोवृत्तियों का पर्यवक्षान उस 
समय चित्त मे हो जाता है भौर वे जागृत, स्वप्न एवं सुपुष्ति भ्रवस्थाओं से ऊपर 
उठकर परमानन्द स्वरूप 'कृष्ण' या 'हरि! (ब्रह्म के समान) की भावना मे लीन हो 
जाते हैं । इस मनोविज्ञान का सकेत हमे माण्डूक्योपनिपद्‌ में इस प्रकार मिलता ऐ--- 


सदा' न लीयते चित न च विश्षिप्यते पुनः । 
भ्रनिद्धममनामास निष्पन्न ब्रह्म तत्तदा ॥+ 


श्र्थात्‌ जिस समय चित सुपुप्ति में लीन न हो शौर फिर विक्षिप्त न हो 
तथा निश्चल झौर विपयाभास से रहित हो जाय, उस समय वह ब्रह्म रूप ही हो 
जाता है ॥ हमारे भक्त-फरवियों ने ऐसे ही चित्त के द्वारा 'समरुण ब्रह्म' व ज्ञान प्राप्त 
किया था क्योंकि प्रतीक का महत्व इसी में है कि साधक उनके द्वारा अपने भ्राराध्य 
की श्रनुभृति प्राप्त कर सके ।3 प्रेम-माव में यह प्रनुभूति परमावश्यक है; इसीसे 
भक्त कवियों ने अपने हृदय की प्रेभ-सक्ति का प्रतीकीकरण 'चातक-वृत्ति' के द्वारा 
किया है । महाकपि तुलसी ने भी चातक को प्रादर्श भक्त का प्रतीक बताकर, उसके 





१. सुरसागर, द्वितीय रण्ड पु० १५४७ पद रेपक४ड (सं० २००५) 

२. भाण्डक्योपनिवद्‌, घृ० १८४ इसोफ ४६ प्रद्व॑त प्रकरण, (उपनिवद्‌ भाष्य, 
गौता प्रेस सं० २०१३) 

३. गीता रहस्य दवरा घालगज्भाधर तिलक, पृ० ५८०, भाग १ (१६३५) 
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हारा भक्ति के भराध्यात्मिक रहस्य का उद्घाटन किया है। परन्तु कृष्ण-फ्राव्य में 
चातक-बृत्ति का उतना विस्तार नहीं प्राप्त होता है क्योकि तुलसी की भांति, उसके 
स्वृतन्ध्र सन्दर्भ की प्रवतारणा यहां पर लक्षित नही होती है । सूरदास ने गोपी-प्रे म 
के प्रन्तगंत चातक को एकनिष्ठ प्रेम का प्रतीक व्यंजित किया है-- 


सुनि परिमति पिय प्रेम की (रे) चातक चितव न पारि। 
घन प्रासा सव दुख सहे, प॑ प्रनत न जांचें वारि॥ 


घन फी एक मात्र श्राशा ही चातक को भ्रपेक्षित है, चाहे उसके सासने 
कितने हो दुखो एवं भापदाओो के वज्ञपात होने लगें। प्रेमी भक्तन्‍चातक के इसी 
भाव को तुलसी ने भी ग्रहशा किया है--- 


उपल करपि गरजन तरजि, डारत कुलिस कठोर । 
चितव कि चातक मेघ तजि, कवहुँ दूसरी शोर ॥* 


तुलसी की भक्ति मे चातक हास्य भाव का प्रतीक है जब कि वह मीरा भौर 
सूर में माधुर्य माव का प्रतीक श्रघिक स्पष्ट रूप में प्राप्त होता है । मीरा की चातक 
(पपीहा) वृत्ति में विरह का ही झाधिक्य है, श्रौर वह भी व्यक्तिगत । पपीहा 


मानो उनके “विरहपूर्णो-हृदय” का ही प्रतीक है जिसके माध्यम से वे झपने विरह- 
प्रेम को साकार रूप देती है यथा :-- 


पपश्या म्हारा कव री बेर चितारयां ॥ठढेक।। 
महा सोबू छी भपरे सवर मां पिय पिपु करतां पुकरया । 
दाष्या ऊपर लूण लगायां, हिवड़ो करवत सारयां॥ड 


पपीहे की भांति गोपियों ने अपने विरह अ्रथवा प्रेम की व्यंजना को चातक 
पर झारोपित कर एक अत्यंत भ्रयेंगर्भित-प्रतोक की भवतारणा इस प्रकार की हैः-- 





१. सूरसांगर, भांग प्रथम पु० १०६, पद ३२५ तयथां पु० १५४० (द्वितीय 
भांग) पद ३२३१ (सर्मा) 


२. तुलसी प्रन्यावलोी खंड २, सं० रोमचन् शुक्ल, दोहांवडो पृ० १०६, 
दोहा २८३ (सं २००४) 


३. मौरांवई पदांवली, पृ० १२९६---१२५ पद ८३ व पड़े । 
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सी री चातक मोहि जियावत 
जैसहि रेनि रहित हो पिय पिय तैसहि वह पुनि गावत । 
प्रतिहि सुकण्ठ दाह प्रीतवम के, तार जीम न लावत ॥'* 


'ताए जीम न लावत' में चातक की वृत्ति मानो भक्त के एकनिष्ठ प्रेम मे 
एकाका र हो गई है । 
कृष्ण काव्य में चातक वृत्ति के श्रतिरिक्त चकई, मीन झौर पतड्भ फे दारा 
भी प्रेम की व्यंजना प्रस्तुत की गई है। मीरा ने मीन श्रथवा दीपक के द्वारा भी 
प्रेमाभिव्यंजना प्रस्तुत की है, वहू कवियिश्नी के श्रानन्दपूर्ण प्रणय भावना की 
प्रतीक हैः--- 
नागर नन्दकुमार लाग्यों थारो नेह ।टेक।। 
पाणी पीर ण जाणई, मीन तलफि तज्यो देह । 
दीपक जाण्या पीरणा, पततद्भ जल्या जल खेह । 
मीरा रे प्रभु सांवरे रे, थे विण देह श्रदेह ॥।* 


इसी एकात्म-प्रेम भावना को सूर ने भी दीपक-पतज्भ श्रौर जल-मीन के 
हारा झ्रभिव्यक्त किया है ।) इसी प्रेम-सग्बन्ध का एक अत्यन्त सुन्दर स्वरूप सूर 
में उस सम्रय प्राप्त होता है जब वे मानवेतर जड़ पदार्थों के सम्बन्ध के द्वारा प्रे म- 
भाव की व्यंजना करते हैं जो प्रेमी एवं प्रेमपान्न (श्रात्मा व परमात्मा) के सापेक्ष 
महत्व की श्रोर संकेत करते हैं। सरिता एवं तड़ाग का ऐसा ही सम्बन्ध हेः--- 


सरितां मिकट तड़ाग के, निकसी कूत विदारि | 
नाम मिस्यों सरिता मई, कोन निवार वारि ॥४ 


यह उदाहरण प्रकृतिगत रहस्य-मावना का सुन्दर उदाहरण है जहां प्राकृतिक 
पदार्थों एवं क्रियाप्रों के द्वारा किसी तात्विक-रहस्य का निर्देश किया जाता है । 


सूरसागर, भाग दो पृ० १३६० पद ३३३८ (सभा सस्फरए) 
मीरांबाई को पदावली, पृ० १३३ पद १०५ 

सुरसागर, भाग प्र०, पु० १०७, पद ३२५ (सभा) 
सुरसागर, द्वितीय भाग पृ० ८२८, पद १६८० (समा) 
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साधनागत प्रसंग प्रतोंक--कृष्ण-काव्य में उपयुक्त सम्बन्ध प्रतीकों के 
पतिरिक्त ऐसे प्रतीकात्मक-सन्दर्म मिलते है जो भक्ति-प्रेम साथना के मार्ग की 
दुख्हताओं एवं कठिवाइयों को रखते है । सूफियों मे जो मार्ग की कठिनाइयों का 
एक दुरूह रूप प्राप्त होता है, उसके स्थान पर यहा माधुयं परफ रूप ही प्राप्त होता 
है, सूरसागर मे द्वारिका-चरित के प्रस्तगंत विरह विदग्वा गोपियों के निम्न वचन 
साधनात्मक प्रतीकार्थ की ओर संकेत करते हैं । 


हौं, केसे के दरसन पाऊ। 
वाहर भी बहुत भूपनि की, बूकत वदन दुराऊ । 
भीतर भीर भोग मामिनि की, तिहि हां काहि पठाऊ ।”* 


अपने प्रिय का दर्शव किस प्रकार प्राप्त किया जाय ययोंकि वाह्मय प्रलोमन 
एक शोर आकपित करते हैं और दूसरी भोर भोग विपयो का वाहुल्य श्रपंती शोर 
खीचता है, इस दो के भध्य मे 'परमाराध्य' का दर्शन कैसे किया जाय ? इसी प्रेम- 
भाव का निरूपण माधुय्ं-भाव के कारण मीरा में अत्यन्त मोहक रूप से व्यक्त 
हुआ है । 


जोगिया जी निश्चिदिन जोऊ बाद ॥।टेका।। 
पांव न चाले पथ दुहेलो, झाड़ा औधट घाद। 
नगर झाई जोगी रम गया रे, मो मन की प्रीति न पाई ।* 


्रौघट-घाट' के द्वारा मीरा ने उत समस्त वाघाओं का केस्द्रोभुत स्वरूप 
प्रस्तुत कर किया है जो भक्ति-मार्ग की वाघाओं का प्रत्तीक है। इन वाघाओं के 
फलस्वरूप मीरा का जोगी  (शराघध्य) संसार में व्याप्त होकर भी, उनके हृदय मे 
स्थान न पा सका क्योंकि हृदय में जो प्रीति भ्रपेक्षित है, उसका शायद प्रभाव है । 
सत्य रूप मे राणा का सांप की पिटारी सूली विष का प्यालारँ झादि भेजना भर 
भीरा के सामने उनका भझमृतवत्‌ हो जाता जहां एक श्रोर प्रेममक्ति-मार्ग की 
कठिनाइयों की श्लोर संकेत करता है (सर्प जो काल का और विष संसार की 
विपयवासचाश्ोों का भ्रत्तीक माना जा सकता है) वही, दूसरी झोर भक्ति की परम 
शक्ति का परिचय देता है। यदि हम इन ऐतिहासिक घटनाओं को (सर्प व विपादि) 





१. सुरसागर सार, सं० घीरेन्द्र वर्मा, पू० १६५ 
२. मीरावाई की पदावली, पु० ११५, पद डेंड । 
हे. चबही, पृ० ११३ पव ३७, इंच, देह व पु० ११४ पद ४१ । 
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प्रतीकात्मक रूप में ग्रहण करे तो, मेरे विचार से, इतिहास के साथ-साथ एक ऐसे 
उच्च मानसिक एवं प्रात्मिक स्तर का अनावरण होगा जिसकी शोर संकेत करता ही 
मीरा का ध्येय रहा हो । यहाँ पर ऐतिहासिकता एवं प्रतीकात्मकता का सुन्दर 
निर्वाह होता है जैथा कि 'कामायनी' में श्रपवा 'प्मावत' में भी प्राप्त होता है ! 


साधक की श्रन्तिम स्थिति मिलवावस्था , फी होती है जिसके भ्रानन्द को 
प्रभिव्यंजना प्रंतीकों के द्वारा मी प्रकट होती है। मीरा में मिलन की रम्य प्रनुभूति 
“'मिरमिट खेलने'! की लालसा से साकार हो उठी है। यह खेल” उसके जीवन मर 
का खेल है शौर हसी से, 'भिरमिट भ्र'ध्यात्मिक-प्रती ऊ का रूप है। इसी निलनानन्द 
की चरम परिणशत्ति उस समय होती है जब झानन्दानुभूति की भ्रभिव्यक्ति अ्रनेक 
प्राकृतिक एवं लौकिक व्यापारो के द्वारा व्यक्त होती है ! सत्य मे, मीस ने मिलन के 
समय जिस भावशूमि का सृजन किया है, वह झनेक प्रतीकों के द्वारा व्यक्त हुम्रा है ! 
गएगीर'*, सांवन के वादल, दादुर, पपीहा का बोलना ह्लौर होली तया फाग का 
उन्मादपूर्ण वर्णन करना---ये सवके सब व्यापार मिलन से उद्भूत झानन्दानुभूति के 
ही प्रतीक है जिसके हारा मीरा ने भ्रपती हृदयगत आानन्दानुभूति को प्राकृतिक 
व्यापारो के द्वारा साघारणीकरण किया है । होली का एक वर्णन इसी तथ्य का 
प्रतीक रूप है--- 


रज़ू भरी, राग मरी राग सू मरीरी | 
होली सेल्या स्पाम सग रफज़्ू सूं भरी री ॥टेक॥ 
उडत गरुलाल लाल बदला री रखज्जे लाल, 
पिचका उड़ावा रद्ज् रप्ठ री मरी रीवा 


लाल रंग पश्रथग ग्रुलाल प्रनुराग 'अ्रयवा प्रेम का प्रतीक है जिससे साधिका 

पुर्ण रूप से श्ोसप्रोत है । इसी प्रकार 'सावन के वादल' पे मानन्द की रसन-वृष्ठि के 
प्रतीक हैं जससे मीरा फा सारा व्यत्तित्व ही झाप्लावित है ।3 सूर की गोपिया 
“भी ऐसी झानन्दानुभूति मे उस समय दिखाई देती हैं जब वे फाग झथवा वसन्त-लीला 
की रसानुभूति का प्रमुमव करती हैं । मीरा का मिलन गोपियों के मिलन से भिन्न 
है ।, मीरा की मिलनावस्था व्यक्तियत है और विरह के बाद उनको मिलन की 





१. यो, पृ० १०६, १०८ पद २३ । 
२. मीरांबाई की पर्दावली, पृ० १४५, पद १४८ 
३. वा); पृ० १४४, पद १४६। 
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प्नुभूति भी प्राप्त होती है, परन्तु ग्रोपियों का मिलन, विरह को भ्रवतारणा तो 
करता है पर भ्रन्त में (द्वारिका चरित्र में) वे कृष्ण से कुरुस्ेत्र मे मिलती हैं पर मिल 
कर भी नहीं मिल पाती है । गोपियों का यह “दुखान्त-मिलन' दुख और सुख दोनों 
से परे है । यदि शेक्सपियर ने रोमियो भौर ज़ुलियट की मृत्यु के द्वारा दुखान्त की 
पबतारणा की है तो सूर ने गोपियों को जीवित रखते हुए भी दुःखान्त की सृष्टि की 
है ठीक उसी प्रकार जिम प्रकार महाकवि कालीदास ने भभिज्ञान-शाकुन्तल' में 
शकुन्तला की ट्रं जेडी का मृत्युपरक चित्राह्ुुन न कर, जीवित दशा में, उसकी ट्रेंजडी 
का रूप सुखर किया है | मेरे विचार से, दुःखान्त का स्थान भारतीय महाकारव्यों मे 
मृत्यु का घोतक नहीं है पर वह फलुपताझों एवं वीमत्सताओो का प्रतीक है । 


सगुण भक्ति काव्य में 
महामुद्रा साधना | ७ 
का स्वरूप 


सिद्धों की तान्त्रिक साधना मे 'महामुद्रा, शून्य की उस स्थिति को कहते 
हैं जिसमे इस शून्य तत्व को प्र्गञोपाय पोग्प्रणाली में नैरात्म बालिका प्रज्ञा या 
महामुद्रा, रूप में ग्रहणा किया जाता था ।* इस महामुद्रा प्राप्त साधक फी स्थिति 
महासुख (महासुह) चक्र मे मानी जाती थी | झागे चलकर स्वयं सिद्धों तथा बौदों 
में ही इस साधना का (नारीपरक) एक भ्रत्यन्त कलुपित एवं वासनापूर्ण रूप 
प्राप्त होता है स्वयं सरहपा ने इसका घोर चिरोध किया था पर्योकि नारी-मुद्रा का 
जो प्रतीकार्य था, उसे भूलकर लोग विलास एवं ऐन्द्रिय लोलुपता के चक्र में फंस 
गए थे।* सत्य में महामुद्रा, प्रभा भौर उपाय तथा शिव भर शक्ति के मिलन का 
“युगनद्ध, घानन्दपरक रूप था जो भविष्य में निरा स्‍त्री ओर पुरुष के सम्मोग का 
चोतक शब्दमात्न रह गया । 


सगुरामक्त कवियों ने “मुद्रा' शब्द का उपयुक्त प्॒र्थ प्रहण नहीं किया है 
वरव्‌ उनमे जो मुद्रा के तथा मुद्रा साधना से कुछ सम्बन्धित शब्दों (यथा योगिनी, 
हस्तिनी, चित्रिनी भ्रादि) के नवीन प्रथपरंक प्रयोग प्राप्त होते हैं, वह एक प्रकार 
से किसी सीमा तक सन्‍्तों के 'मुद्रा' शब्द से प्रभावित हैं । परन्तु इसके साथ-साथ 
हन सगरुण भक्त कवियों ने, श्रपती प्रे ममक्ति साधना के भ्रनुसार इस शब्द को अपनी 
मावमक्ति मे एक विशिष्ट स्थान दिया है। सन्‍्तों ने विशेषकर फदीर ने, जिन्होंने यदा- 
कदा इस शब्द का प्रयोग किया है, उसका एकमात्र कारण उसके पतित अश्रर्थ के 


१. सिद्ध-साहित्य द्वारा ढां० घर्मवीर भांरतो, पृ० ३३६ (प्रयाग १६५५) । 
उत्त भी भारत की सन्‍्त परम्परा द्वारा श्री परशुराम घतुर्वेदी, पृ० ४१, 
(प्रयाग-सं० २ ॥ 
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प्रति एक सचेतन प्रतिक्रिया थी जोकि उस समय भी भ्रभेक इतर साधना प्रणालियों 
में प्रचलित थी । इसी प्रकार की स्थिति राम तथा कृष्ण काव्य मे भी प्राप्त होती 
है क्योकि इन कवियों ने सामान्यतः मुद्रा के प्रतीक रूप को कवीर'झादि की भाँति 
एक प्रतिक्रियात्मक रूप में ही ग्रहण किया है भौर यहाँ तक कि सूरंदास ने अमेरगीत 
प्रसद्भ मे 'मुद्रा' के प्रति हीन माव भी ग्रहएा किया है इस पर यथास्थान विचार 
किया जायगा । परल्तु यह सब होते हुए मी भक्त कवियों ने “मुद्रा! को नवीन भ्र्थ 
तत्वों के स्पन्दन से मी स्पन्दित क्रिया है जो उत्तकी समन्वयात्मक एवं उदार वृतियों 
की परिचायक है। महामुद्रा से सम्बन्धित कुछ शंब्दों (यंथायोगिती ध्रादि) की एक 
सवल परम्परा इन कवियों मे प्राप्त होती है, जिसके प्रकाश में यह कहा जा सकता 
है कि इन शब्दों के प्रतीकात्मक प्रर्थ में हमारे कवियों ने विस्तार ही किया है, 
उन्हे समय तथा वातावरण के झ्ननुकूल ढालने का सुन्दर प्रयत्न किया है । 


मुद्रा' शब्द की परम्परा हमे रामकाव्य मे भी प्रोप्त होती हैं जिसका वह 
रहस्यात्मक भ्रर्थ नही है जो कुछ सीमा तक सन्‍्तों में झोर पूर्ण रूप से सिद्धो मे प्राप्त 
होता, है । फेशवदास ने मुद्रा शब्द को बाह्य पझ्ाकृति भ्रथवा कही-कंही पर एक 
विशिष्ट योगिक साधना के वाचक शब्द रूप मे सम्मुख रखा है । सिद्धों मे महं'मुद्रा 
साधना का जो योगपरक स्वरूप था, उसका यहाँ पर सर्व्थां प्रभाव है भौर यह शब्द 
केवल, मात्र एक पारिमापषिक भ्रथ का योतक ही रह गया है केशव ने एक स्थान पर 
इस शब्द के भ्र्थ में एक नवीन तत्व का समावेश किया है जो विजय का सिंकका' 
जमाने की लोकोक्ति के भर्थ में ग्रहहा किया गया है यथा- 


मुद्रित समुद्र सात मुद्रा निज मुद्रित कं, 
झाई दिसि दिसि जीति सेना रघुनाथ की ।* 


इस उदाहरण से यह स्पष्ट होता है कि-मक्तिकाव्य में मुद्दों की नारीपरक 
साधना का प्र लोप हो गया था या हो रहा था, परन्‍्तु दूसरी शोर मेंक्त कंवियो 
में 'मुद्रा' शब्द के रूढ़ि भर्थे के स्थान पर नवीन प्रथेंन्‍्तत्वों का भी समाहार प्राप्त 
होता है । हम कह सकते है कि भक्त कवियों ने मुद्रा के जटिल साधिनात्मक रूप के 
स्थान परे उसके सहज एवं भक्तिपरक स्वरूप कीप्रतिष्ठा की हैं । परन्तु इसके साथ- 
साथ मु्रा का भ्र्थ बाह्य श्राकृति से ग्रहण करते हुये, उसके तान्त्रिक रूप के प्रति 








१. रामचन्द्रिका, द्वितोय भाग, सं० लाॉलां भगवानदोन, ३४ प्रकाश, प्ु० 
र४० [प्रयाग १६५०) 
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एक नियेघात्मक प्रवृत्ति को भी प्रश्नय दिया है । यही कारण है कि सूर को गोपियों 
ने इस शब्द का प्रयोग निगुंण तथा तान्ध्रिक भनुष्ठानों की सापेक्षता में, भपने 
प्रेमपरक साधना की उच्चता दशाने के लिये भी किया है-- 


मुद्रा न्यास भंग आभूपन, पततिब्रत ते न टरो । 
सूरदातत यहै ग्त मेरो, हरि पल नहिं बिसरो ।!* 


यही नही, पर कही-कही पर पूरी योग-प्रणाली के भ्रद्धों की झोर भी संकेत 
प्राप्त होता है जैसे सीस, सेली, कंथा, केश, मुद्रा भौर भस्म भादि ।* इन सभी 
प्रयोंगा में मुद्रा का शभ्र्थ एक विधिष्ट बाह्य श्राकृति का धोतक है जिनके सामने 
गोपियो का “पत्तित्रत” कही अधिक महान है, थे भपने प्रे म-धर्म को "मुद्रा! साधना 
की समकक्षता में 'बलिदान नहीं कर सकती हैं। कुछ इसी प्रकार की प्रवृति कवीर 
मे भी दक्शित होती है जब वे कहते है--- हि 


कमा सीगी मुद्रा चमकावे, ' 
क्या विभूति सब अंग लगावे ।र 


यहाँ पर भी मुद्रा के भ्रति एक प्रत्यक्ष विद्रोह की भावना हृष्टिगत ह्वोती हैं, 
परन्तु गोपियों में यह विद्रोह इतना स्पष्ट नही है, पर वह भ्रप्रत्यक्ष रूप में केवल 
उदासीनता का परिधायक है । 


इसके प्रतिरिक्त मुद्रा के प्रतीक-रूप में, कृष्ण -काव्य मे एक रोचक अभ्रर्थ 
का समावेश प्राप्त होता है इस प्रयोग को भी हम एक प्रकार से निपेधात्मक भथवा 
हास्यास्पद कोटि मे रख सकते है । सूर ने समस्त ऐसी विचारघारपों को 'माटी की 
मुद्रा' की संज्ञा दे डाली जो सगुण भ्रथवा भक्ति भावना की उपासना-पढ्ति के 
विपरीत पढ़ती थी, दूसरे शब्दों में उस समय की प्रचलित तान्त्रिक योगिक तथा 
प्रन्य साम्प्रदायिक श्रनुष्ठानों के प्रति एक श्रवहेलना का रूप इस “शब्द” के द्वारा 
व्यंजित होता है । पंक्ति इस प्रकार है जो उद्धव (मघुकर) के प्रति भोपियों फा 
व्यंग्य भी कहा जा सकता है - तिन मोहन माटी के मुद्रा, मधुकर हाथ पठायी ।* 


१. सुरसांगर, पृु० १४५५/३५५१ सथा पृ० १३०४/४०४० (खण्ए दूसरों) 
(सभा) (फाशो सं० २०१०) 

वही, पृ० १४६६/३६६४ 

फबीर प्रन्यावली, पृ० ३०७/३५५, स० डा० श्यामयुन्दरदास (काशी 
१६२८) ] 

४. सूरसागर-सार, सं० डा० धीरेन्ध्र वर्मा, पृ० १६२ (अ्रमर गीत) 
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यहाँ पर उद्वव का संकेतवाचक शब्द मघुकर! है जो निमुण ब्रह्म का 
प्राख्याता है | ऐसे निगु ग्य रूह को 'मुद्रा'न कहकर, उसे “माटी की मुद्रा कहते 
से यही ध्वनित होता है कि ग्रोपियों को इस शुद्रा- के प्रति, जो कृष्ण ने उद्व के 
हाथों गोपियो के पास भिजवाई है, एक सचेतन प्रतिक्रिया का रूप प्राप्त होता है। 
इससे यह भी प्रतीत होता हैं कि किस प्रकार किसी प्रतीक-विशेष के द्वाया किसी 
“मत के प्रति एक व्यग्यात्मक हष्टिकोश अपनाया जा सकता है ? 

महामुद्रा साधना के कुछ शब्दों की एक वलवती परम्परा भक्ति काव्य मे प्राप्त 
होती है जिनके स्वरूप मे सग्रुर कवियों ने यथोचित अ्रपनी भावनानुसार नवनमर्थ 
तत्वों का समावेश किया है । इन शब्दों मे योगिनी, पद्मनी, चित्रनी झौर यक्षिणी 
प्रमुख हैं । इन सव में योगिनी शब्द का इतिहास प्रतीक की दृष्टि से, भत्यन्त 
रोचक कहा जा सकता है क्योकि प्रत्येक काल में इसके प्रतीक रूप का भ्रर्थ-विस्तार 
ही होता गया है | रामकाव्य मे योगिती का प्रयोग अनेक स्थानों पर प्राप्त होता है 
जिसके प्ाधार पर उसका प्रतीकार्थ भी स्पष्ट हो जाता है। सिद्धो में जोगिती एक 
विशिष्ट साधना का नारीपरक रूप था जिस श्र्थ का श्रमाव रामकाव्य मे प्राप्त 
होता है । सन्‍्तों में इस शब्द का कोई विशेष झाग्रह नही है. वह केवल एक शब्द 
मात्र का निर्वाह ही ज्ञात होता है। तुलसी ने शद्धर की बारात के समय 
जोगिनियों का नाम लिया है जो शह्गुर के 'गण” के समान प्रतीत होती हैं जो एक' 
प्रकार से भयानक रूप की प्रतिरूप ही कही जा सकती हैं यथा-- 


“संग भूत प्रेत पिशाच जोगिन विकट मुख रजनीचरा ।?* 


जोगिनी का इसी प्रकार का भयावह रूप रामायण युद्ध के समय तुलसीदास 
ने प्रयुक्त किया है-- ४ 


जोगिन भरि मभरि खप्पर सचहि। 
भूत पिचाच वध नम नंचहि ॥- 


अब प्रश्न है कि जोगिनी शब्द का जो प्राचीनतम दिव्य साधना का रूप था, 
उप्तका एक प्रकार से यह निम्न रूप रामकाव्य में किस प्रकार से ग्रहण हुआ ? 
तांध्रिक साधना से "मुद्ठा' युगनद्ध का भी रूप था जिसने प्रज्ञा और उपाय, शिव और - 
अलन्ी-+-उनलनसस 5-3 न 
१. रामचरितमांचस, छुलसी, बालकाण्ड, पृ० ११४ (गीताप्रेंस गोरखपुर 
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२. वही, लड्भाकाण्ड, पु० ८पर४ड 
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शक्ति के रूप में ग़ृहीत हुये थे, भोर श्रागे चल कर महामुद्रा साधना के प्रन्य 
रूपी का रूपान्तर शिव के साथ भी हो जाना एक सम्भावना हो जाती है । यही 
कारण है कि जोगनी शब्द का उपयुक्त रूप राम काव्य में प्राप्त होता है । 

इस रूप के भ्रतिरिक्त रामकाव्य मे जोगिनी की भावना एक समाधि रूप से 
भी सम्बन्धित प्राप्त होती है जैसा फि केशवदास की यह पंक्ति संकेत करती है-- 


सिद्ध समाधि सजै झजहूँ न कहूँ 
जग जोगिन देखत पाई ।॥ 


यहां पर जोगिनी का योगपरक रूप भी घ्वनित होता है। परन्तु कबीर ने 
जोगिनी को इस श्रर्थ मे प्रत्यक्ष रूप से ग्रहण नहीं किया है, पर उसे एक प्रकार से 
शुद्ध चित का प्रतीक ही माना है जिसके जागृत होने पर काम, क्रोध का नाश हो 
जाता है यथा-- 


काम क्रोध दोऊ भया पलीता 
तहाँ ' जीगिणी जागी।' 


कवीर का यह जोगिनी रूप, सूक्ष्म रूप से देखने पर, साधनापरक होते हुये 
भी कुछ सीमा तक द्वदय ध्थवा चित्त से भी सम्बन्धित है जिसका एक सुन्दर 
. भावात्मक विकास हमें कृप्णकाव्य की भाव-शूमि में प्राप्त होता है। कम से कम 
योगिनी शब्द का प्रतीक रूप श्लौर उम्र शब्द का पश्रथे-विस्तार क्ृष्णकाण्य की मूल 
देन कही जा सकती है जिसने परम्परा से त्याज्य (सन्तों तथा सूफियों मे ऐसी प्रवृत्ति 
यदा-क्दा मिल जाती है जो सामान्य नहीं है) एक शब्द-प्रतीक को प्रपनी प्रे मपरक 
साधना में एक नदीन गब्र्थ वाहक ही नहीं बनाया पर उसके द्वारा एक श्रान्तरिक 
मनोयृत्ति का मानवीकरण प्रस्तुत किया है। स्त्रयं सूरदास ने एक झोर शौर मीरा ने 
दूसरी शोर दस जोगिन शब्द को प्रपवी प्रेम-मक्ति-मावना में इतना घुला-मिला दिया 
है कि वह उनकी अ्रपनी घरोहर सी हो गई है । इस शब्द की समस्त प्राचीन 
निपेघात्मक एवं साधन/त्मक जटिल रूपों को तिलाझ्ललि देकर मीरा ने प्रधान रूप से 
भपनी व्यक्तिगत साधना का, भ्रपनी विरह जनित श्रवस्था का एवं भ्रपनी चिरकालीन 
गोपी-मावना का एक सुन्दर साकार रूप इस “शब्द! के द्वारा प्रम्तुत किया है । तगी 





१ रामचन्द्रिका छुठा प्रकाश, पृ० प९ 
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६० ] 
तो मीरा के निम्न शब्द जोगिन भावना के प्रतीक कहे जा सकते हैं जिसमें योगपरक 
शब्दों का प्रयोग तो झवश्य हुआ है, पर उन्तकी पृष्ठभुमि में मोग-मावना का मुद्धय 


रूप प्राप्त नही होता है, वह तो स्वय मीरा की व्यक्तिगत प्रेम-साघना, श्राराधता एवं 
गोपी प्रेम की चरम शात्माभि-ब्यक्ति कहो जा सकती है-- 2 


माला मुदरा मेखला रे वाला की 
खप्पर नरमी हाथ। , 

जोगिन होद जुग हूढसू रे 
म्हांरा रावलियारी साथ ॥।* 


यह सम्पूर्ण योगिकी का बाह्य भेप केवल एक आन्तरिक लालसा का प्रतीक 
है जो प्रिय से मिलते की इच्छा- से प्रवल हो गई है, उसकी पूर्ण अभिव्यक्ति तो 
निम्न पंक्तियों मे स्वयं फुट पढती है--- 
सावण झावर कह गया चाला 
कर गया कौल श्रनेक ॥ 
गिणता गिशाता घस गई रे, 
महांरा ध्रांगलयारी रेख ॥॥ 
पीव कारण पीली पी वाला, जोबन वाली वेस ! 
दास मीरा राम भजि के, तव सन कील्हो पेस ॥.* 


झ्त: मीरा का जोगिन भेप केवल वाह्य सुद्रा मात्र नही है, वह तत्वतः 
दृदय एवं अन्त:करण का दिव्य एवं भावपूर्ण “भेप' है जो ऊपर से दिखाई नहीं देता 
है, पर राख के भ्रन्दर छिपी चिनतगारी की तरह प्रव्यक्त रहता है जो प्रिय के मधुर 
धस्पर्ण से स्वमेव भज्ज्वलित हो उठता है । सूर की गोपियाँ भी कृष्ण के विरह मे 


जोगिन बनने की बात कहती हैं जो सन्दर्मानुसार एक पभ्रन्तर के भावपुरों प्रेम का 
प्रतीक ही है-- 
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२. मोरायाई फी पदावली, पृु० १३७/११७ । 


(६१ 
सिगी मुद्रा कर क्षप्पर ले, करिहाँ जोगिन भेष ।* 


सूरदास ने जोगिन के जगने का भी एक स्थान पर संकेत किया हैं जिसमें 
तान्ध्रिक प्रभाव का पुर है । लंका काण्ड में सिन्धुतट पर सुग्रीव, भ्रंगद भादि के 
भ्ाने पर जोगिनी था जागृत होना कहां गया है-- 


चले तब लपन, सुग्रीव, झगद, हनू, 
जामवन्त मोल नल सर्व झायी । 
भूमि झ्ति डगमगो, जोगिनी सुन जगी, 
सहस फन सेस कौ सीस काँप्यो ॥) 


यह गोगिती का रूप तुलसी-वर्णित योगिनी से साम्य रखता है जो मयानक 
रुप की शोर सकेत फरता है । 

जोगिन शब्द के भ्रतिरिक्त अपरोक्ष रूप से पश्चिनी का भ्रादर्श सग्रुण काव्य 
से भी मान्य रहा है । रामकाव्य में सीता का भौर कृष्ण-काव्य में राधा का पद्मिनी 
रूप भपनी चरम भश्रभिव्यक्ति में प्राप्त होता है। तुलसी ने 'सीता फो कही पर भी 
पद्मिनी नही कहा है, पर सीता का माधुयंपरक रूप पद्मिनी का ही है, यहाँ तक कि 
फेशवदास ने एक स्थान पर सीता को पद्चिनी प्रकार का भी कहा है ।7 जो सीता 
. की,स्थिति है वही राधा की भी है कि सुर ने स्पष्ट रूप से राघा को पद्मिनी प्रकार 
चिश्रित नही किया है। परन्तु फिर भी, सीता व राधा के रूप वर्णन, उनके एकनिष्ठ 
प्रेम, उनके हाव-मार्यो भौर रतिपरक क्रियाओं में समानता होते हुए भी, हष्टोण का 
विशेष भ्रन्तर है । रामकाव्य का दृष्टिकोण मर्यादापूर्ण होने से वहाँ पर “रति” का 
रूप उस दृष्टि से उच्छुसल नहीं हैं जिस हृप्टि से कृप्णकान्य में भाप्त होता है । 
केशवदास में “रति” का यह मर्यादित रूप कुछ सीमा तक उच्छुखन प्रतीत होता 
पर वह अ्रपवादस्वरूप ही है, पूरे रामकाव्य की प्रवृत्ति नगी मानी जा सकती है । 


केशव ने तो एक प्रन्य स्थान पर पद्चिनों को चित्रिनी तथा 'पुत्रिनी' के साथ भी 
वर्णित किया है-- 


सब प्रेम की पुण्य की पद्चिनी सी । 
स्व पुत्रिनी चित्रिनी पश्चिनी सी ॥४ 
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पझतः सामान्य रूप से कहा जा सकता है कि सूर की राघा में पश्निनी का 
सुन्दर विकास प्रात होता है जो हमें सूफीकवि जायसी की पद्मावति' में ही प्राप्त 


होता है। जायसी ने पद्मिनी मारी को 'पद्म' रझ्ध का कहा है जिसमें सोलह 
कलायें भ्रपनी पूर्ण भ्रभिव्यक्ति को प्राप्त होती है; वह न ती बहुत मोटी होती है 
भ्ौर न बहुत दुवली ।* नरमोहम्मद ने तो अपनी नायिका इन्द्रावती को स्पष्ट रूप 
से पद्मिनी प्रकार का कहा है-- 


है पश्मिनि इन्द्रावति प्यारी । 
ताको वदन रूप फुलवारी ॥॥* 


इस प्रकार कैवल राम तथा क्ृष्णकाव्य में ही नही पर भन्य काव्यों में भी 
पद्चिनी नारी की प्रधानतता रही है जो कवि की भावभूमि के अनुसार रूपान्तरित 
होती रही है ॥ सीता में वह मर्यादायूरां श्रादिशक्ति के रूप मे राधा में वह रतिपूर्ण 
भाहलादिनी-शक्ति के रूप में,भौर पद्मावती मे सूफ़ी साकी था माशूका के रूप मे-ः 
एक साथ विभिन्न मावपुमियों में रूपान्तरित हो सकी है १ पश्चिनी प्रकार का प्रतीक 
._ एक धत्यन्त विशाल सन्दर्भ को रूप, मेरे विचार से, भ्रपने अन्दर समेटे हुये है । 

महामुद्रा सांघना के इन मुख्य शब्द-प्रतीकों के विवेचन के श्रतिरिक्त अन्य 
नारी क्रकारों में चित्रिनी तथा यक्षिणी नाम केवल रामकाव्य (केशव में) प्राप्त होता 
है जिनमे से चित्रिनी को श्लोर ऊपर संकेत हो इुका है । फेवल एक स्थान पर केशव 
ने यक्षिणी का संकेत किया है जो लंका वर्णन के प्रसजू में एक नारी प्रकार के रूप 
मे प्रयुक्त हुआ जो पक्षियों (तोता-मंना) को पढ़ाती हैं--- 


कहूँ यक्षिणी पक्षिणी ले पढ़ावै 
नगी कन्याका पन्नगी को नचाव ॥|ह 


जायसी ने यक्षिणी सारी की सिद्धि राघवचेतन जैसे शैताव को बतलायी है- 


राघय पूजा जाखिनी, दुदइज देखावा सांभि ।ऐ 
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परन्तु सूक्ष्म हप्टि से देखा जाय तो जामसी में यक्षिणी एक तान्त्रिक हेय 
नारी प्रकार है जबकि केशव में वह एक हीन नारी रूप नही कही जा सकती है पर 
है वह सन्दर्मानुसार एक राक्षसी । भतः यक्षिणी प्रकार के प्र्थों मे कवियों ने भ्रपनी 
मनतोवृत्ति के भनुसार परिवर्तन किया है भोर यह भी बहुत ही सीमित । भ्रत: उनके 
स्वरूप पर योगिनी की तरह किसी प्रकार की घारणा का स्थिर करना नितान्त 
प्रसम्मव हैं। समपष्टि रूप से हम यही कह सकते हैं कि महामुद्रा साधना के शब्द 
प्रतीकों में मुद्रा के भ्रतिरिक्त योगिनी तया पक्चिनी प्रकारो कौ विशेष मावपरक नव 
धर्यों से समन्वित किया है भौर कवियों ने इन शब्दों फो भ्रपनी सगुण साकार 
भावना में तिल-तन्दुल का रूप प्रदान कर दिया है । 


रीतिकालीन कवि- 
परिषा्ियों के | ८ 
प्रतीक 


रीतिकालीन कवि-परिपाटियों के दो प्रमुख वर्ग है--एक वनस्पति संसार का 
झौर दूसरा जीवघारियों का । यहाँ प्रथम वर्ग पर ही विचार भ्रपेक्षित है । 


कवि-प्रसिद्धियों का झ्रादितम रूप हमें प्रादिम जातियों के वृक्ष तथा पौधों के 
पूजा-भाव अथवा पवित्र-मावना मे प्राप्त होता है। इसके श्रतिरिक्त दूसरा तत्व 
ुक्ष-दोहद! की भावना का भी है । इन दोनो तत्वों का समाहार कवि प्रसिद्धियों के 
उद्गम तथा विकास मे प्राप्त होता है। दूसरी ओर केवल मात्र ।(ृक्ष-दोहद' की 
भावना को ही इन परिपादियों का स्रोत नही सामां जा सकता है जैसा कि 
डा० हजारीपसाद द्विवेदी का मत है ।” इसके श्रतिरिक्त, कवि-परिपाटियो का 
उद्गम तथा विकास पौरारशिक तथा घामिक स्रोतो से भी हुआ है । इन सभी तत्वों 
का एक समन्वित्त रूप हमे परिपाटियों मे हृष्टव्य होता है । 


आदिम जातियो मे जड पदार्थों मे मी सचेतन-क्रिया का आरोप प्राप्त होता 
है इसी प्रवृत्ति के फलस्वरूप वृक्ष तथा पौधो की मावना से सचेतन-क्रिया का श्लारोप 
फिया गया है। वंसे तो ये प्रथाये तथा विचार झ्रधघविश्वास ही थे, पर उनके भ्रंतराल 
मे प्रतीक-सुजन का स्नोत एक सत्य है। फ्रेजर* ने अपने भअ्रत्यत खोजपूरों प्रन्थ में 
इस शोर सकेत किया है । इन अ्ंघ विचारों ने ही जिज्ञासा को जन्म दिया और 
ऋ्रमश: जड़-प्रकृति मे मानवीय स्पंदन को देखा गया । झ्रादिम जातियों ने वृक्षो 
तथा पौधो के उत्पन्न होने मे और मानवीय प्रजननक्रिया में एक घूमिल समानता का 





१२. हिंदी साहित्य की भुमिका--डा० हजारीप्रसाव द्विवेदी; पु० २२३ 
२. गोल्डन बाउ द्वारो फ्रेजर-ए स्टेडी इन सेजिक एण्ड रिलीजन, पुस्तक २, 
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अनुमव किया । इसी विश्वास ने वृक्ष को उवेरता का प्रतीक बनाया । यही कारण है 
अनेक परिपाटियों में मिथुनपरक अर्थ की भी अवतारण प्राप्त होती है । ऐसे कुछ 


उदाहररा हैं - श्रीफन, भ्रशोक तथा प्रियंगु । इस मिथुन भाव में दोहद (पृष्पोद्गम) 
का भी झर्थ समाविष्ट है। यह एक यौनपरक (६८४७४)) क्रिया है। 


प्रश्न है कि दोहद के प्रवृत्ति का झारोपरणा नारी की क्रियाप्रो पर क्यो किया 
गया ? इसका उत्तर हमे श्रादिम जातियों (भझायेतर) के विश्वासों मे मिलता. है । 
भनेक भादिम जातियो मे प्रजनन क्रिया के प्रथम भ्रनेक वक्षो से नारी के प्रजनन 
श्रँगों के स्पर्श करने की प्रथा का संकेत मिलता है । इससे यह समझा जाता था कि स्त्री 
फो उर्वेरा शक्ति का विकास उंस विशिष्ट पौधे या वृक्ष में स्पर्श के सम्मव है । 
फलत:; इस भ्रंघविश्वासे के कारण वृक्षों की उवंरा शक्ति से स्त्री का उत्तरोत्तर 
सम्बन्ध चढता गया, और पंत मे, स्त्री के भ्रद्धो के स्पणे से पोधों तथा वृक्षों का 
पुत्पित तथा विकसित होना, एक प्रकार से, कवि प्रसिद्धि में परिवर्तित हो गया । 


वृक्ष की इस उर्वरा शक्ति से पुराणों में वर्णित यक्षो, गंधर्वों तथा भ्रप्सराभो 
का श्री प्परोक्ष सम्बंध है । नागों तथा यक्षों का देवता 'वरुण' है। वरुण जल 
का अ्धिपति है । वरुण से सम्वधित यक्षि तथा यक्षणियां भी क्षपदेवता के रूप मे 
रामायण तथा महाभारत में भी मान्य रहे ।। श्रतएव इनका सम्बन्ध वृक्ष की उर्वेरा 
शक्ति तथा जल से मात्रा गया | श्रत: यक्ष को उदंरता का प्रतीक माना, गया 4 
दूसरी भोर गंधर्व झौर पश्रप्सरायें भी उर्वरता के, प्रतीक हैं। इनका घ॒निष्ट सम्बंध 
इन्द्र से रहा । गंवर्व जल या सोम का रक्षक है? । ऋग्वेद मे सोम को देवतापगो 
के पिता का सृजनकर्ता भी कहा गया है। यह सोम वृक्ष पर्वतों पर प्राप्त होता है 
जहाँ गंधर्व वास करते हैं3। दूसरी शोर, गीता तथा उपनिषद्‌ 'मे गंधर्व को 
प्रमानवीय जीव भी कहाँ गया है। यहां तक कि कृष्ण ने झपने को गंधर्वों में चित्ररथ 
की संता प्रदान की है? । हस प्रकार गंधर्व शब्द एक विस्तृत ज्ेत्र की व्यञ्षना 
करता है। इसी प्रकार अंप्सरायें भी जल से सम्बंधित हैं जो उवेरता की भ्रतीक हैं । 





१. हिंदी सांहित्य फी मुसिका-- डा० हजारोप्रसाद हिवैदी; पु० रह 

२. हिंदूँ घार्मिक कथाप्नों के मौतिक ब्रथं--च्रिवेणी प्रसाद सिह, इृ७ ८८ 

३. इपिक्स, सिथ्स एण्ड लीजेन्ड्स श्राफ इन्डिया--पं।० थामस, हु० ६ 

४. गीता, विशवति योग, श्योफ २६, पृ० ३६२ तथा वृहूद्‌ उपनिषद्‌, श्रध्याय हे 
पृ० ६६२ । 
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निरुक्तिकार नू श्रप्सरा की व्याल्या अ्पस्‌” प्रर्यात्‌ जल में 'सरण करनेवाली नारी- 
रूपिणी शक्ति से माना है । ऐसी स्थ्रियों की कल्पना पाश्चात्य देशो में साइरन, 
मरपेड तथा निम्फ के रूपों में प्राप्त होती है? । 


इन सव विवरणों से सिद्ध होता है कि यक्ष, गंध तथा अप्सराये, किसी न 
किसी रूप में, जल तथा वृक्ष से सम्बंधित हैं । वरुण मी जल का अधिपति है । जब 
वरुण का स्थान इन्द्र ने ग्रहण बर लिया, तो ये गंध और अप्सराये वरुण के हाथ से 
ज्यूत होकर इन्द्र के दरवार के गायक हो गए । इसी से, यक्ष श्नौर यक्षिणी तथा 
गंधर्वे भर अप्सरायें एकार्थवाची शब्द माने गए है +* यहां तक कि कामदेव भौर 
वरुण मूलत: एक ही देवता हैं जो उ्ेरता के प्रतीक होने के कारण, वृक्ष से 
सम्बंधित हैं । जल का एक भन्य प्रतीक 'कसल' भी है जिसमे वरुण शोर उसकी 
स्त्री वास करते हैं। भारतीय साहित्य में कमल जल और जोवन का प्रतीक होने से 
भत्यंत मंगलमय भाना हैं । कवि परिपाटियों मे कमल और कामदेव का 
प्रमुख स्थान है । इस प्रकार, इस प्रसंग मे जिन कल्पित रूपों की भ्रवतारणा की 
गई है, उनका प्रयोग कवि भ्रसिद्धियों के रूप में, संस्कृत साहित्य से लेकर आधुनिक 
साहित्य तक में होता रहा । 


मैंने रीतिकालीन कवियों में विहारी, मतिराम, केशव भ्रौर सेनापति के काब्य 

को ही विवेचन का भाघार वनाया है । इन कवियों ने अनेक वृक्षों तथा फूलों को 

' झपती भावाभिव्यंजना का प्रतीक बनाया है। ये प्रसिद्धियां उसी समय प्रतीक का 

कार्य करती हैं जब उनके द्वारा किसी भाव तथा विचार या वस्तु की व्यंजना होती 
*है झौर उस व्यंजता में उतका परम्परागत रूप भी स्पंदित होता है । 


चस्पक--चम्पक के प्रति यह प्रसिद्धि हैं कि वह रमणियो के मृदु हास से 
मुकलित एवं पुष्पित हो जाता है । सत्य मे यह एक प्रसिद्धिमात्र है। मेघदूत में 
चम्पक के प्रति ऐसी ही प्रसिद्धि प्रात होती है? ॥ रीतिकाल में चम्पक के प्रति ऐसी 
घारणा नहीं प्रात होती है, परन्तु, दूसरी ओर कवियों की भावाभिव्यंजना में वह 


भन्य संदर्मो की चाहक श्रवश्य वन गई है । एक स्थान पर बिहारी ने चम्पक को 
रूप-सौंदर्य का व्यंजक वनाया है :--- 


१. हिंदू घामिक कथाओं के मौतिक श्र॒यं, पृ० ८८ 
२. हिंदी साहित्य की भूसिका-डा० द्वियेदी, पु० २३१ 
३. वही, पुए २४५ 


[ ६७ 


केसरि के सरि वर्यों सके, चंपक कितक श्रतुप । 
गात रूप लखि जात दुरि, जातरूप कौ रूप ॥7 


यहा बिहारी ने चम्पक की प्रसिद्धि को व्यापक अर्य देन का प्रयत्न किया है। 
दूसरी झोर मतिराम ने चम्पफ और मभौरे के द्वारा नीतिपरक पश्रधं-ब्यंजना प्रस्तुत 
की है :-- 


सुबवरन, वरन सुवास जुत, सरस दलनि सुकुमारि । 
ऐसे चम्पक को तर्ज, ते ही भौर गेंवारि ॥।* 


यहां पर चम्पक को सदग्ुुणों का झौर मंवरे को उस व्यक्ति का प्रतीक 
बनाया गया है जो सदगुरों से पुक्त 'वस्तु' का त्याग कर देता है । 

झशोक--अशोक एक भप्त्यत रहस्यमय वृक्ष माना गया है | सस्क्ृत कवियों ने 
इसके गुच्छों तथा किसलयों का ही श्रधिक वर्णान किया है। ऐसी मान्यता है कि ये 
सुन्दरियों के वाम पदाघात से प्थवा स्पर्श से खिल उठते है । राजशेखर तथा 
कालिदास ने इसी प्रसिद्धि को झपने काव्य मे स्थान दिया है ।? मतिराम ने अशोक 
की इस प्रसिद्धि का अपने ढंग से प्रयोग किया हैं-- 


तेरो सखी सुहागवर, जानत है सव लोक | 
होत चरन के परस पिय, प्रफुलित सुमन भ्रशोक ४ 


यहां पर प्रशोक की प्रसिद्धि का सहारा लेते हुए कवि ने उसे नायिका के 
दृदगत भावो का व्यंजक बनाया है । 

मालती---इसका वर्णन कप्रिगण वसत तथा शरद ऋतु में नही करते हैं । 
रात्रि के श्रागमन पर ये प्रफुल्लित होते हैं। मतिराम ने इप्तका वर्णन किया है शोर 
उसे कामदेव (भ्रतनु) की फुलवारी का एक वृक्ष माना है-- 


दिसि दिसि विगसित मालती, निसि नियराति निहारि। 
ऐसे प्रतनु-प्रराम मे, अ्रम भ्रम मोर निवारि ॥* 





बिहारी-सतसई; सं० लक्ष्मीनिधि चतुर्वेदी, पू० ४२१०२ 
मंतिराम ग्रन्यावली, सतसई, पु० १७६।७४ 

हिंदी साहित्य की भ्रूमिका--डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी; पृ० २३४ 
मतिराम ग्रन्यावली, सतसई, पृ० २३२७६५२ 

वहीँ, पु० १८६।१७७ 
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मालती का विकसित होना नायिका के विकसित होने का प्रत्तीक है जब वह 
प्रिय के मिलन-मोद के वशीभूत हो जाती है । उस समय मानों मालती का झ्ारोपण 
संयुक्तावस्था की नायिका का मावात्मक रूप प्रस्तुत करता है । इस 'प्रकार मतिराम 
ने मालती की प्रसिद्धि को मिलनेच्छा का प्रतीक बनाया है -- 


सकल कला कमनीय पिय, मिलन-मोद ब्रघिकात | 
विलसति मालति मुकुल निसि निसि, मुख मृदु मुसक्यात ॥॥* 


संदार-- रीतिकालीन कवियों में मंदार के प्रति प्राप्त प्रसिद्धि का प्रयोग नही 
मिलता है । रीतिकाल में जो भी प्रयोग प्राप्त होता है वह अपनी विशिषप्टता लिये 
हुए है। मूलतः उसका प्रयोग किसी भाव-विशेष की श्रभिव्यंजना के लिये हुआ है । 
भरत: हम कह सकते हैं कि रोतिकवियों ने परम्परागत्त परिपादी का भी उल्लंघन 
किया है भौर साथ ही, उस वस्तु का श्रथें-विस्तार भी किया है । मंदार के बारे मे 
यह पूर्ण सत्य है। मंदार रमणियों के नरम वाक्‍्यों से कुसुमित होता है श्लौर इन्द्र के 
नंदनकानन का एक पुष्प है ।* इस प्रसिद्धि में कल्पना का ही भ्रधिक श्राश्रय है । 
परंतु रीति कवियों ने उसमें यथार्थ हृष्टि का भी सुन्दर काव्यात्मक समावेश किया 
है। विहारी का निम्न दोहा मेरे कथन की पुष्टि करता है जहाँ पर उसने झाक 


(मंदार) फो मासवती नायिका का प्रतीक, बनाया है जिसके पास उसका प्रिय 
(भंवरा) भी प्रेम के लिये नही भाता है, यथा-- 


खरी प्रातरी, कान. की,, कौन) बहाऊ बानि.। 
आ्ाक कली न रली करे, अली अली जिय जानि ॥* 


आक के प्रति यह सत्य घारणा हैं कि वह पऔरीष्म मेंभी फूला रहता है । 
बिहारी ने एक श्रन्य, स्थान पर इस तथ्य का सहारा लेंकर'मंदार को एके ऐसे 
निराश्चित एवं त्याज्य प्यक्ति का प्रतीक बनाया 'है' जो संसार में किसी का भी दयापात्र 
नही है । फिर. भी, वह विपरीत दशाझरं,में भ्रस्तित्व के लिये द्वन्द करता है :--- 


जाके एकाएक हूँ, जग ब्यौसाई' न कोय । 
सो . निदाघ.. फूर्ल-फरे, भाक-डहड्ही होय ॥४ 


चहीं, पृ० २१७५४२ 

हिंदो साहित्य फी भूमिकर,- पु० २५० ' 
बिहारो सतसई, पुृ० २४(&८ 

वही, पृ० १११४४६६ 
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चंदन--चंदन वृक्ष का महत्व फाव्य में व्यापक रहा है । इसके प्रति जो भी 
प्रसिद्धि काव्य में प्रचलित हुई, वह कवि-कल्पना में भनेक भावशूमियों की वाहक बन 
सकी । रीतिकाल में हमे इस प्रवृत्ति के स्पष्ट दर्शन होते हैं । कवि समयानुसार 
चंदन वृक्ष मे फल फूल होते हैं, पर सत्य इसके सवेथा विपरीत है। प्रतः यह प्रसिद्धि 
केवलमाश्र एक कल्पना है। चंदन के प्रति दूसरी प्रसिद्धि यह है कि यह फेवल मलय 
पर्यत पर प्राप्त होता है और सर्पो से वेष्टित रहता है। जहा तक सर्य का प्रश्न है, 
यह सत्य है, पर इसका मलय पर्वत पर ही प्राप्त होना, एक कल्पना है । भतः चंदन 
के प्रति यह फहा जा सकता है कि इसकी प्रसिद्धि में सत्व झौर कल्पना का सुन्दर 
समन्वय है । केशव ने चंदन की दोनो प्रसिद्धियो का वर्णंन किया है -- 


केशवदास प्रकाश वहु, चदन के फल फूल । 
झथया 
वर्णेत खंदन मलय ही, हिमगिरि ही प्लुजपात 7 


इसके भ्रतिरिक्त केशव ने चदन को श्टगार का एक श्रंग भी माता है जिसे स्त्रिया 
प्रयुक्त करती हैं ।* मतिराम ने मुख के सोंदर्य की साहश्यता चंदन से इस प्रकार 
प्रस्तुत की है-- 


उजियारी मुख इृंदु की, परी कुचनि उर भानि। 
कहा निहारति मुगधि तिय, पुनि पुनि चंदन जानि ॥॥३ 


कसल--कवि समय है कि पद्म के सात प्रकारो मे 'कुमुद! केवल जलाशयो मे 
ही प्राप्त होते हैं। पोराणिक ज्ञेत्र में विष्णु के लिये श्वेत पद्म तथा शक्ति के लिये 
रक्‍्तपञ्म का वर्णन मिलता है ।४ इसी प्रकार पद्म की तरह नीलोत्पल का नदी तथा 
समुद्र में वर्णन नही होना चाहिए । नील कमल फा वंण्णव साहित्य मे मी संकेत 
प्राप्त होता है । झसल में, यह फही भारत मे होता है या नही, इसमे विद्वानों को 





कविध्रिया द्वारा केशववास, स० लाला भगवानदीन, पृ० ३६ तथा ३६ 
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संदेह है.। नीलोत्पल दिन मे नही खिलता है, परंतु पद्म दिन में ही खिलते हैं भोर 
उनके मुकुल हरे होते है ।* 


कमल या पद्म (सरोज-कंज) का सकेत रीतिकाव्य मे यदा कदा मिल जाता 

है, परंतु प्रसिद्धि के तौर पर भत्यंत न्यून । मेरे देखने मे कमल की प्रसिद्धि का 

निवेघात्मक रूप ही मिलता है। सेनापति ने सरोज का सरोवर मे प्रफुल्लित होने का 
वरव निषेध रूप मे इस प्रकार किया है। 


दामिनी ज्यों भानु ऐसे जात हैं चमकि ज्यौ न 
फूलन हूँ पावत सरोज सरसीन के । 


“इसी प्रकार, नीलोत्पल की यह प्रसिद्धि कि वह रात्रि में ही खिलता है ओर 
दिन होने के साथ कुम्हलाने लगता है--इसका भावात्मक चित्रण मतिराम ने इस 
प्रकार किया है--- 


दूहं भ्रटारनि मैं सखी, लखी भ्रपूरव बात । 
उत्ते इढु मुरकात है, इते कंज कुम्हलात ॥ 


इन प्रसिद्धियों के अ्रतिरिक्त कमल फो श्रन्य संदर्भो का भी प्रतीक बनाया 
गया है। वह प्रेम तथा प्रणय का भी प्रतीक है । कही वह नेन के प्रफुल्लित होने 
, पैथा मुख की शोमा का प्रतीक साना गया है। केशव ने कमल को चमत्कारिक 
विधि से दो संदर्मों का वाहक बनाया है । उन्होंने कमल के द्वारा वियोगिनी नायिका 
के नीर भरे नेश्नों का भाव कमल को उल्टा करके व्यंजित किया है । दूसरी भोर, 
उसी कमल को कली बना कर लौटाने का श्र्थ यही है कि जब रात्रि में कमल 
संकुचित हो जायेंगे । तव मैं तुमसे मिलरुगा । सत्य में यहाँ माव, संवेदना तथा प्रेम 
के मिलन-सुख का सुन्दर प्रतीकात्मक निर्देशन प्राप्त होता है। पक्तियाँ इस प्रकार 
हैं जब गोप समा मे बेठे कृष्ण के पास एक गोपी आती है भौर-- 


तिनको उलटों करि प्लानि दियो, केहें तीर नयो भरिक । 
कहि काहे ते नेकु निहारि मनोहर फेरि दियो कलिका करिकी ॥४ 





हिंदी साहित्य की मूमिका, पृ० २४७ 

कवित्त रनाकर, सं० उस्राशंकर शुक्ल, पृष्ठ ६७४७ 
सतिरास प्रन्यावली, पु० १४३।२१७ 

कर्विप्रिया, केशव, पृ० २००४६ 


हक 4० ७ 


[ ७६ 


उपयुक्त कवि-परिपाटियों के विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि इन 
प्रतीकों का कलात्मक रूप ही कवियो को मान्य है। इन प्रतीकों मे माव तथा रूप 
(&०ण7)) दोनों का समन्वय प्राप्त होता है, पर 'रूप' का भाग्रह भ्रधिक है । सत्य 
में रीति काव्य में रूढि परम्पराह्नों के पालन के साथ उन परम्पराझो मे नवीन 
उदुभावनायें भी यदा कदा मिल जाती है। प्रतः हम कह सकते हैं कि परिपादीगत 
प्रतीक, भावों तथा संवेदनाभों की दृष्टि से, कट्ठी अधिक हृदयग्राही एवं स्वाभाविक 
हैं । इन प्रतीकों के द्वारा हमारी प्राचीन परम्परा का एक कलात्मक उन्मेष ही 
प्राप्त होता है । 


सेनापति के श्लेषपरक 
प्रतीक 


भलंकारों में प्रतीक की स्थिति सम्मव है । वस्तुतः भलंकारों का प्रतीकात्मक 
महत्व शब्द की लक्षणा तथा व्यंजना शक्तियों पर निर्मर करता है । शब्द एवं उसके 
पर्ये-विस्तार पर ही भलंकार की भ्राधारशिला प्रतिष्ठित है । भनेक ऐसे काव्यालकार 
हैं जिनमें शब्द प्रतीकों के भ्र्थ-विस्तार पर “रस” का उद्रक होता है। भजंकारों में 
यमक तथा श्लेप में प्रतीक की स्थिति शब्द-परक ही है ॥ 


श्लेप में शब्द के अनेक श्रर्थ ध्वनित होते हैं, परन्तु शब्द का प्रयोग एक वार 
ही होता है । शब्द का यह भ्रथ वैविध्य उस शब्द की विशिष्ट प्र्थाभिव्यक्ति के कारण 
होता है । यही पर शब्द-प्रतीक की स्थिति स्पष्ट होने लगती है और भ्रन्त मे वह 
स्थिर हो जाती है । इस प्रकार, भ्रथं-समष्टि के पअ्लभिव्यक्तिकरण में प्रतीक किसी 
शब्द-विशेष का भाश्रय ग्रहण करता है । यह शब्द उस सप्तखण्ड के समान है, 
जिसके श्रर्थ की श्रनेक रश्मियां इष्ट दिशाश्रों मे गतिशील होती हैं । ग्रतः, शब्द 
भ्नेकार्थी होकर विस्तृत संदर्भ (एरशथ०7००) को किसी विशिष्ट भाव या विचार 
में केन्द्रीभूत कर देते हैं। श्लेषगत प्रतोकों का झौचित्य इसी तथ्य पर प्राश्ित है 
कि वहां पर केवल 'एक' शब्द, साहश्य के भाघार पर दो संदर्भो में स्थिर होकर, 
प्रतीकात्मक व्यंजमा प्रस्तुत करता हैं । उदाहरणस्वरूप 'घनश्याम” शब्द को लीजिए । 
यह शब्द प्रतीकात्मक रूप उसी समय धारण करेगा जब वह 'ेघ के साथ साथ 
किसी झन्य भाव, व्यक्ति या वस्तु की गतिशीलता मे स्थिर हो जाय | रीति-काल 
के कवि सेनापति मे ऐसे प्रतीको का सुन्दर समाहार प्राप्त होता है । 


सेनापति के श्लेप-वर्णान मे प्रतीको की स्थिति दो बातों पर प्राश्नित है। 
प्रथम यह कि कवि श्लेष के द्वारा किसी भाव या विचार की उद्मावना किस सीमा 
तक कर सका है ? दूसरे, यह उद्मावना दो वस्तुओं की तुनना, समानता प्रथवा 
प्रसमानता पर श्राश्चित है । कुछ ऐसे भी प्रसंग है जिनमें दो विपरीत वस्तुओं मे 
अन्योन्याश्रित समानता दिखायी गयी है । यहाँ प्रतीक की दशा उसी समय मान्य 
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होगी, जब इन दोनों पक्षों मे एक दूसरे को घारणा या भाव की समान व्यजना 
होगी । कुछ ऐसे भी उदाहरण हैं जिनमे एक “शब्द” की सधि पर दी ्रर्य-पक्षों की 
झवतारणा होती है और पक्ष दूसरे मे स्थिर होकर प्रतीक के भाव को स्पष्ट करता 
है। इन प्रतीफों का भर्य, शब्द-विश्नेषण तथा झर्य-विविधता की सम्मिलित प्रक्रिया 
के द्वारा स्पप्ट होता है । 

प्रथम यर्ग के प्रस्तगंंत, कवि दो विपरीत वस्तुओं में समानता दिखला कर 
'प्रतीक' की झवतारणा करता है | सामान्यतः, यहाँ पर भी शब्द के विविध भ्र्थ 
कमी-फरभी शब्द-विश्लेषण के हारा व्यंजित होते है । सेनापति तथा बिहारी में 
* इनका सुन्दर प्रयोग प्राप्त होता है। सेनापति ने एक स्थान पर गोपियों के प्रेस ह 
भौर दूमरी धोर छुब्जा के प्रेम में, जो मसंदर्भानुतार दो छोर ही कहे जा सकते हैँ 
समानता की प्रवतारणा कर, एक के भाव को दूसरे का प्रतिरूप बना दिया है | 
इसमें जहाँ एक झ्ोर काव्य-चातुर्य के दर्शन होते हैं, वही पर गोपियो के पश्रांतरिक 
विक्षोम की व्यंजना मी होती है । 


कुविजा उर लगायी हमहें उर लगायी 

पी रहे दुहें फे, तन मन वारि दीने हैं । 
वे तो एक रति जोग, हम एक रति जोग, 

सूरत करि उनके, हमारे सूल कीने है ॥। 
कुबरी यो कलिपेहे, हम एउहाँ कल पैहें, 

सेनापति स्यथाम समुर्भ यो परदीने हैं । 
हम-वे समान उथी [| कहीं फीन कारन ते, 

उन सुख मारने, हम दुख मानि लीने है ॥7* 


भ्र्थ स्पष्टीकरण के लिए दोनो पक्षो 'मे जो श्लेप शब्द समान भ्रयुक्त हुए हैं, 
उनकी तालिका निम्न है-- 


शब्द... गोपी पक्ष क्ुब्जा पक्ष 

उर लगायी (प्रर्थ-विविधता) प्रेम किया प्रैम किया 

पीरहेदूहूँ ( » » ) अओमी रहे प्रेमी रहे 

रतिजोग ( » » ) योग अ्य गार भोग 

सूत्र करि ( » » ) मन में शुल (पीड़ा) गले में माला पहनाया 


कल पहै (शब्द-विश्लेपण) सुख पायेगी (कल पहै) दु'सी होंगी (कलप॑ हैं) 
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इसी प्रकार, एक अन्य कवित्त मे सूम तथा दानी जैसे विपरीत व्यक्तियों में 
समानता प्रदर्शित की गयी है ।* इस प्रकार हम कह सकते हैं कि विपरीत घा रणाप्मों 
ता. भावों का यह शब्द-प्ररक्त नृत्य ही. श्लेषयत प्रतीको की कसौटी-है । जिस बात 
को सेनापति भ्रति विस्तार से कहते हैं, उसी बात को बिहारी सुक्ति रूप में कहते हैं। 
सेनापति का काव्य-माधुर्य शब्द-परक भर्य-समष्टि है तो विहारी का.काव्य-सौदयें शब्द 
और घ्वनि से शासित अथे-प्तमष्टि का योतक है । एक उदाहरण है-- 


जोग जुगति सिखये सब, मनो महामुन्ति मैन । 
चाहत पिय भ्रद्व॑तता, कानन सेवत नैन ॥।+ 


इस दोहे मे योगी , और भोगी (नायिका) के विपरीत भावो की व्यंजना 
प्रस्तुत की ग़यी है । यहाँ पर चार श्लेषघगत शब्द है, जोग (योग), पिय, कानन 
तथा अद्दतृता,। योग (जोग) शब्द का भर्थे, योगी पक्ष में योग है तो नायिका पक्ष 
में संयोग सुख है। पिय का श्वर्थ एक पक्ष मे ईश्वर है सो' दूसरे पक्ष में 
में प्रियतम है। झद्व॑तता का पभ्रर्थ योगी पक्ष में परम तत्व से एकात्म-माव 
की भनुभूति है तो नायिका पक्ष में प्रिय से मिलन का प्रतीक है। कातन का एक 
पक्ष में भर्थ (नायिका) 'कानों तक' है तो दूसरे पक्ष में उसका झर्थे वन है । 

इन विपरीत योजनाप्रो में अनेक ऐसी भी योजनाएं हैं जो घा्िक देवों से 
सम्बन्धित हैं। इन देवों में भ्रभिन्नता का समावेश अ्रवश्य किया गया है, पर 
सत्य में, जहाँ वक उनकी घारणा का प्रश्न है, वे विभिन्न हृष्टिकोणों को स्पष्ट 
करते हैं। उदाहरणस्वरूप सेनापति ने एक स्थान .पर राम की भावना का 
आरोप कृष्ण की भावना प्र किया है ।* इस प्रकार राम के द्वारा ऋष्ण के प्रतीक 
रूप का स्पष्टीकरण होता है। प्रतीकात्मक अर्थ की दृष्टि से, पौराणिक व्यक्तियों 
के रूप का कोई न कोई प्रतीकार्थ-पभ्रवए्य होता है । सेनापति-के ऐसे उदाहरणो को 
हम इसी हृष्टि से प्रतीक के रूप में ग्रहण कर सकते हैं । 

इन विपरीत योजनाभों के भ्रतिरिकत दूसरा वर्ग ऐसे उदाहरणो का है जो 
एक 'शब्द” की संधि के द्वारा दो पक्षों की भथे-समष्टि की व्यंजना प्रस्तुत करते है । 
उदाहरणस्वरूप, सेनापति का निम्न छंद लीजिए जिसमे “उमाघव' व शब्द की संधि 
(विश्लेषण ) करने पर दो पौराशिक उक्तियों शिव और विष्णु की समानता प्राप्त 
होती है-- - 
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श्लेष-शब्द 
सदा नन्‍्दी 


झासाकर 
घन सार 
सेन सुख 


सुधा दुति 
सेखर 


सदा नन्‍दी जाको भासांकरं हैं विराजमान, 
, . नीको घनसार हूँ ते बरन है तन कौ । 

सेन सुख राखे सुधा दुति जाके सेखर हैं, 

जाक गौरी को रति जो मयन मदन को ।। 
जो है सब भूतन कौ श्रन्तेर निवासी रमे 

घर उर भोगी भेष घरत नगेन कौ । 
जानि बिन कहे जानि सेनापति' कहै मानि, 

बहुघा उमाधंव को भेद छाड़ि मंतर कौ ॥"१ 


(शब्द-विश्लेषण ) 


(% 9 ३) 
(भ्र्यं-विविधता ) 
(शब्द-विश्लेंपेंण ) 


(भर्थ-विविवता ) 


गौरी की रति (शब्द-विश्लेंपण ) 


सब भूतन (भरथे-विविघता ) 
रमे (्‌ ५ 9 49 ) 
घरत नगन कौ( ,, + ) 


शिव पक्ष 
नदी के साथ 


हय॑ 
कपूर सा सुन्दर वर्ण 
योगें में समाधिस्थ 


जिनके मस्तक पर चंद्रमा 


भासमान है (सेखर) 


पावंती को भ्वगार 


(काम) 


समस्त भ्ूतों में 
य्याप्त है 
जो नग्न रहता है 


१. कविस-रत्ताकर, पहलों तरग, पृ० श्शारेप 


विष्णु पक्ष 
सदा भानन्दमय 
(सदानंदी ) 

वरदहस्त 

कपूर सा वर्ण 
क्षीरसागर मे शयन 
का सुख (सयन सुख) 
सुधावर्ण थूतिवाला 
शेपनाग 

जिसकी उज्ज्वल 
कीत है जो मदों 
को नष्ठ करता है 
(गौरी की रति 
मदन मथन ) 

सब गरों के 
रमा या लक्ष्मी 

जो पंत को घारण 
करता है (गोवर्धन) 
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सेनापति के काव्य-चातुर्य में इस प्रकार के श्लेषगणत प्रतीककों मे 'घनश्याम' 
शब्द मी विशेष महत्व रखता है, जो एक साथ मेघ और कृष्ण पक्षो का समान 
अ्र्थवोधक शब्द है। कवि मेघ की भावना का झारोपरणा ऊृण्ण के प्रवीकार्थ मे करता 
है, जब तक कि उस वस्तु ( मेष ) का ऋरमिक झर्थ-विस्तार कृष्ण की भावना को 
पूर्रारूपेण भपने मे समेट नही लेता है । सेनापति ने गोपियों के व्याज के द्वारा, मेघ 
की साहश्यता कृष्ण से इस प्रकार प्रतिष्ठित कर दी है-- 


सेनापति जीवन झधार निरघार तुम, 

जहाँ को ढरत तहाँ. हटत अभरसते ! 
डने उने गरजि गरजि भ्राये घनश्याम, 

द्वंके बरसाऊ एक वार तो वरसते ॥* 


अथवा 


सारग घुनि सुनावे, घुन रस वरसाचै 

मोर मन हरपावे, श्ति भभिराम है । 
भरा >< हर 
संप॑ संग लीन सनमुख तेरे बरसाऊ 

आयो घनश्याम सखी मानों घनस्थाम हैं ।।९ , 


यहाँ पर श्लेपपरक शब्द सारंग, मोर, संये तथा घनस्याम हैं। सारंग का श्र्थं मेष 
पक्ष मे घन-गर्जन है श्रौर कृष्ण पक्ष में वेणु-घ्वनि है । मोर का श्रर्थ क्रण: 'मयूर' 
ओौर 'मेरा' है तथा सप॑ का. भर्थ क्रमशः विद्युत! और 'ऐश्वर्य! है। इस प्रकार 
शब्दों की भ्रर्थे-विविघता मेघ को कष्ण का प्रतीक बना देती है , बिहारी मे भो, 
एक स्थान पर, श्लेषपरक शब्दो के विधिघ श्रर्थों के द्वारा भेघ को कृष्ण का प्रतीक 
रूप प्रदान किया है--- 


वाल वेलि सूखी सुखद, इहि रूखी रुख धाम । 
: फेरि डहडही कीजिए, सुरस सीचि घनस्याम ॥।7 


| 





१. वही, पृ० २१ ब 
२ कबित्त रस्ताकर, पहली तरंग, पु० ४।१२ 


३. बिहारी सतसई, पृ० ६४२१६ तथा इसी भाव फा एक दोहा मतिराम 
प्रन्यावली, पृ० २४०६७८ में भी प्राप्त होता है । - 
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यहाँ पर वाल चेलि, डहडही और सुरस ए्लेपपरक शब्द है जो क्रमशः भेघ पक्ष मे 
नवविकसित वेल', हरित या मुनलित झौर जल के अर्थों को झौर हृप्ण पक्ष मे 
गोपी (नायिदा), 'प्रफुल्लित' एवं प्रेम रूप रस के झर्थो वी एक साथ च्यंजनावर मेघ 
की भावना को कृष्ण के रूप में स्थिर कर देते है । 

इसके झ्तिरिक्त, सेनापति ने कृष्ण के प्रतीकत्व को एक भत्त्यन्त श्रद्भुतत 
दस्तु 'कमारन के द्वारा व्यज्ति क्या है। कवि ने 'कमान! के कार्यव्यापारों को कृप्ण 
की निष्ठुरता एवं उदासीनता का एक सुन्दर प्रतिरूप ही बना डाला है । इस साहश्य 
भावना को कुछ णब्द भ्रपनी व्यंजना मे गतिशील होकर दो भ्रर्थो मे व्यजित करते 
हैं। 'ज्यारी' शब्द कमान के पक्ष में 'जारी” (प्रत्यचा) वत और हृप्ण पक्ष मे 'साहस' 
का भ्र्थ देता है। दूसरा शब्द 'गोसे' है जो दृप्ण पक्ष में 'एकांत' का भशौर कमान 
पक्ष में घनुप की दोनो नोको का चाचक है। तीसरा शब्द 'तीर” है जिसद प्र्थ 
क्रमशः वारा त्तथा संयोग है । इसी प्रवार एक पूरी पंत्ति; 'पहिली नवनि लही जाति 
कौन मांति हैं! दोनों पक्षों के भ्र्धों को स्पप्ट करती है। कृष्ण पक्ष मे इस पक्ति का 
व्यंग्यार्थ यह हुआ कि गोपियाँ कृष्ण के द्वारा जो सम्मान एवं प्रेम पहले प्रात करती 
थी, उसे वे झव कैसे प्राप्त करें, जब कृष्ण निप्ठुर हो गये हैं | दूसरी श्लोर कमान पक्ष 
मे इसका भ्रर्थ यह हुआ कि कमान को पहले सा झुकाव कंसे प्राप्त हो १ 


इलेप-प्रतीकों मे साहश्य-मावना का दूसरा रूप उन उदाहरणो से प्राप्त होता 
है, जिनमे किसी विश्विप्ट सवेदना भ्रयवा भाव (सौद्य भी) को मुखर रूप दिया 
जाता है । मूलतः किसी नारी का सौंदर्य-वरणन हमारे मावो को रुखानुभूति की झोर 
उन्मुख करता है। कदाचित्‌ इसी भाव को व्यक्त करने के लिए सेनापति ने नवग्रहों 
के वर्णन के द्वारा किसी नायिका के सौदये की सुन्दर व्यंजना प्रस्तुत की है। निम्त 
छंद में रेखांकित शब्द नवग्रहों का सकेत करते है, जिनका वाल पक्ष में भर्थ कोप्ठक 
में जिया गया है-- 


झरन (सूय-लाल) भघर सोहै सकल वदन चंद (मुरा), । 
मंगल (शुभ) दरस धुध (बुद्धिमत्ता) बुद्धि के विसाल हैं ।- 
सेनापति जासौ जिव (युवा) जन सब जीवफ है (वृहस्पति; जीवनी शक्ति) 
(नारी) 
कवि (शुक्रग्रह; पंडित नारीपक्ष मे) श्रति संदगति (शनि, धीमी चाल) 
चलति रप्ताल हैं ।! 





१, फरित्त-रत्ताकर, पहली तरंग, पृ० ६-१०१२६ 


आधुनिक रचना-प्रक्रिया 
आर १6 
विप्नंगति 


झ्राघुनिक मूल्यों तथा प्रत्िमानों को लेकर अनेक वाद-चिवाद होते रहे है 
क्रीर उनके संदर्भ मे यद्धा क॒द्ा विसंगतियों के महत्व को स्वीकारा गया है । झाघुनिक 
रचना प्रक्रिया में विसगतियों का जो स्पकछूप तथा उनका विवात्मक प्रयोग दिखाई 
देता है, उसने जहाँ शिल्पगत प्रमाव डाला हे, वही रचनाकार के मावात्मक एवं 
बौद्धिक चेतना को एक नवरीत दिखा प्रश्न की है। इस विसगति के पीछे कौन सी 
मनोवृत्तियाँ तया परिस्थितियाँ, कार्य करती रही है, इसका विश्लेपण श्रपेक्षित है । 
इसके लिये मैं केवल एक केत्र-वैज्ञानिक प्रगति को ही, भ्पने विवेचन का भ्राघार 
बनाकर विश्लेयण प्रस्तुत करूगा । 


चिसगति के विवेचन से पूर्व यह आवश्यक है कि हम इस पर विचार करें कि 
विसंगत्ति है क्या ? वेसे तो इसे परिमायित करना कुछ कठिन है, क्योकि शब्द की 
पये-प्रतीति से समी परिचित है। फिर भी रचना प्रक्रिया के संदर्म मे विसगति का 
अरथे वह ययायेमू तक मनोवृति है जो वाहरी परिस्थितियों से उद्भूत होकर, उन्ही 
परिस्पितियों एवं परिवेतो के प्रति एक विचित्र आक्रोग़ है जो ऊपर से तारतम्यहीन 
लगता है, पर ध्ंदर से उसमे एक सवेदनात्मक सगति होती है । शायद इसी प्रये मे 
हम विसंगति को एक त्तात्विक रूप में देख सऊते हैं । इसी कारण, विसंगति का 
महत्व प्राबुनिक काव्यात्मक भाषा मे एक झातरिक क्षमता के रूप भे देखा जा सकता 
है जो भाषा के स्तर पर अपना एक विशिष्ट स्यान रखती है जिसका विवेचन 
ययास्थान होगा । जिसंगति के अन्तर्गत हम अनेक तस्वों को शामित्र कर सऊते है, 
भौर हो सकता है कि ये तत्व अनेकों को पर्यायवाची लगे । उदाह्रणस्वरूप, विडंबना 


्-्् 
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निरयकंता, श्र्यहीनता ऐसे ही तत्व हैं जो झपनी भूल श्रयंवत्ता में घिसंगति के 
के समान ही लगते हैं ॥ कदाचित इसी से क्लीय वुक्स ने अपनी पुस्तक “वेलराटभर्न” 
में विसंगति एवं विव्म्बना को काज्य भाषा की प्रांतरिक क्षमता के रूप में स्वीकारा 
है और विसगति को झाघुनिक स्थितियो एवं मनः स्थितियों के बात-प्रतिधात का 
एक प्रभिव्यक्तिकरण माना है | 


इस तथ्य के प्रकाश में हम वैज्ञानिक प्रगति को वात को उठाते हैं | इसके दो 
पक्ष है। एक पक्ष उसके तकनीकी प्रगति से सम्बंधित है श्र दूसरा पक्ष उसके प्रनुसंघानों 
से उद्नभूत चितन द दर्शन का वह क्षेत्र है जो मानव, विश्व तया प्रकृति के प्रति 
झनेक प्रस्थापनाए' प्रस्तुत करता है। यही पक्ष विज्ञान के दर्शन की शोर संकेत 
करता है जिसकी शोर श्राज का विज्ञान ऋमश: गतिशील है । हमारी झनेक परम्परागत 
मूल्यों की घरणा में इस प्रगति ने परिवर्तन भी किया है, तो दूगरी भोर अनेक 
मूल्यों को, नकारा मी हैं । झत' विज्ञान की हृष्टि से, कोइ भी मूल्य निरपेक्ष नही 
होता है, वह सापेक्षिक होता है । प्रसिद्ध वैज्ञानिक चितऊ श्री जे सूलीवेन ने मूल्यों के 
विश्लेपण के प्रन्तगंत इस तथ्य को सामने रखा है कि भौतिकी (£॥४४०७४) का 
सत्य संसार हमारे इद्वियानुमव से काओो परे हैं श्ौर उसके अनेक मुल्य अस्थायी है 
भौर सम्पेक्षिक । (7796 ॥ताशाणश०ा5 ० 50ं60॥0०6) ९, ]62 


इस हृष्दि से 'विसंगति” को हम निरपेक्ष रूप मे ग्रहण नहीं कर सकते है 
बयोंकि उसका स्वन्ध परिस्थितियों भ्ौर मन.स्थितियो की सम्पेक्षता में है। विज्ञान 
की प्रगति ने तबनीको सुविधाशों का वरदान मानव को १८ वी शताब्दी से देना 
आरंभ किया । इस प्रगति ने योरूप की समस्त समाजिक, घामिक एवं राजनैतिक 
परिस्थितियों में केवल क्रांति ही उपस्थिति नही की पर उसके साथ साथ उपनिवेशवाद 
और साम्नाज्यवाद की भोपण प्रक्रिया को जन्म दिया । इग्लैंड की श्रोद्योगिक ऋाँति 
ने मशीनी सम्यता को जन्म दिवा झ्रौर इन मशीनों ने मानव को शोपषित एवं 
फुठित भी काफी किया । प्रथम तथा ह्वितीय महायुद्ध की विभीषिकाशों ने मानव 
के श्रतरमन को झंदोलित किया श्रौर इसका फल यह हुआ कि क्रमश: मानव को 
निरर्थकता एवं विशंगतियों का घथिकार वनना पड़ा और वह अपने को अकेला, 
अ्जनवी समभने लगा । इस प्रजनवीपन तथा अ्रकेजेपन के वोध के पीछे उसकी शझांतरिक 
विक्षुब्धता का ही प्रदर्शन है जो द्वितीय महायुद्ध के वाद रचाना प्रक्रिया में श्रत्यंत 
उमर कर श्राया । रचनाकार ने निरवबंकता एवं विसंगतियों के एक घुटनपूर्णो 
वातावरण को प्रस्तुत किया । काम, सात तथा इलियट के साहित्य को इस्त दृष्टि से 
देखने पर यह स्पष्ट होता है कि उनमे प्रयुक्त विसंगतियों, तनाव, मुतद्युसत्रास तथा 
घुटन विधघटन की समस्त प्रक्रिये समसामयिक्र परिस्थितियों की सापेज्ञता मे देखी 


परे ] 


जा सकती हैं। टी० एस० इलियट की 'वेस्टलड” रचना आदि मानवीय उपपक्तियो 
पर भाधुनिक तनाव तथा व्यंग्यपुर्ण विसंगतियों (राजनीतिक सामाजिक) को 
सामने रखती है । इसी प्रकार कांमू के एक नाटक “कंलीग्रुला' में कंलीगुला को एक 
ऐतिहासिक व्यक्ति के रूप में चित्रित किया है जो अपने संदेश को दूसरों तक पहुंचाने 
के लिये सबसे भ्रच्छा मार्ग यह सममता है कि वह विना कारण दूसरो को कत्ल 
करवाता चले | वात तो यह श्त्यंत विसगतिपूर्णो है, पर यह उस मनोवृत्ति का 
सूचक है जो तानाशाही मनोवृत्ति पर एक तीखा व्यंग्य है । अतः झाज के रचवाकार 
के लिये विसंगतियों का महत्व मान्य है क्योकि भ्रस्तित्व तया परिस्थिति की तनावपूर्णों 
स्थिति में व्यक्ति विसगतियों का घिकार होता ही है। परंतु इन विसंगतियों को 
श्रथ॑वत्ता प्रदान करना ही आज के रचनाकार का दायित्व है भौर इस हृष्टि से हमारे 
आज के भनेक कवि तथा नाटककार प्रयत्नशील है | मैं यह मानता हूँ कि विसगति 
की हृप्टि से, आज की कविता तथा नाटक अधिक प्रेरित हो रहे है। 
इसका कारण है उसका भांतरिक रूप से रचनाकार की रचना-प्रक्रिया से 
सीघा सम्बंधित होना क्योकि झ्राज के जीवन की विघटनपूर्ण स्थितियों का चित्रण 
करना भोर वह भी ईमानदारी से, भ्राज के रचनाकार की पहली तथा अंतिम शर्त 
है । वेसे तो ईमानदारी सर्देव ही वृतिकार की शर्त रही है, पर आज के 
वेविध्ययूर्ण उहॉपोह में ईमानदारी का महत्व एक झपना विशिष्ट स्थान रखता है । 
भ्राज की विसगतियों को ईमानदारी से प्रहएा करना और उसके सह्ठी विव को मानस- 
पटल पर उतार देना कि वह ऊपर की विसगति, रचना प्रक्रिया में एक झ्रांतरिक 
सगठन को व्यक्त करदे, यंही पर विसंग्ति को श्र्यवत्ता प्राप्त हो सकती है, नही तो 
विसंगति केवलमात्र एक चमत्कार एवं विदग्वता का रूप ही रह जायगी ॥ कबीर की 
उल्ठवासियों मे भी विसंगति प्राप्त होती है, पर वहाँ पर विसगतति का रूप कही 
अधिक क्लिप्ट और किसी मत्त श्रथवा संप्रदाय की सावभूमि को ही सामान्यतः प्रकट 
करता है पर आज की कविता में विसंगति का जो भी स्वरूप मिलता है, वह उसके 


परिवेश से कही अधिक सम्बंधित है भ्रोर यह किसी मत अथव/ पूर्वाग्नह के श्राधार 
पर विकसित नही हुआ है । 


मैं अपने उपयुक्त मत को एक दो उदाहरणों से स्पष्ट करना चाहता हूँ । श्राज 
की जीवन स्थितियों की बिडंवनापूर्ण दश्ाप्नों के पीछे एक ऐसी मन: स्थिति बन 
जाती है जो व्यरथेता एवं अर्थद्वीवत्ा का बोघ देती है। यह अर्थहीनता जब किसी 
प्रथंवत्ता को व्यक्त (5ं2ग्रात०४7०८) करती है, तव विसंगति का अर्थवोध एक 
महत्व की भी व्यंजना करता है । श्राँतरिक शून्य की अर्थहीनता का एक आधुनिक 
रूप निम्न पंक्तियों में दर्शित है-- 
#. फिट 


अंडा 
ह् 


तुम्हें मानूम है-- 

दोनो को बरावर बराबर 

वाँट सके, 

जिससे घाँय घॉय, हाय हाय 

बद हो जाए 

ओर नाखून से भी नहीं 

खुर भौर पूछ से इतिहास लिखा जाय ! 


(श्रीराम वर्मा) 


उययु क्त कविता को पढ़ने से एक स्थिति का बोध होता है जो हमे एक 
निष्क्रिय भर्थवत्ता के प्रति सचेत करती है । झ्तिम दो पंक्तियों में खझुर भौर पूछ के 
प्रयोग के द्वारा रचनाफार इतिहास की व्यंग्यात्मक परिस्थिति को संदर्भ की एक गरिमा 
से मंडित करता है । परतु एक बात अवश्य है कि इस कविता में प्रथेवोध पहली 
कविता की श्रपेक्षा कही भ्रधिक दुसह है क्योकि इस कविता के विबर कवि की रचना 
प्रक्रिय मे उस हृद तक घुलमिल नहीं गए है जो उसके प्र्थ को गतिशील महत्व की 
गरिमा दे सके । विसंगति के रूप निर्माण की एक विशेषता यह मी मानी जा सकती 
है कि वह विवों एवं प्रतीको को किस सीमा तक एक श्रर्य॑चत्ता प्रदान कर सके है । 


भेरे हाथ में कुछ नही है 

फिर भी भेरी मुट्ठी 

चंद है 

यह बात किसी से न कहो -- 

पएयोकि -- 

हो न हो यह स्थिति तुम्हारी भी हो-- 

इसीलिये छुप रहो -- 

(बंद्रकांत कुसनूरकर ) 

कवि की रचना-प्रक्रिया के संदर्म में विसंगति का भ्र्थवोध उसकी एकांते 


विसंगति में न होकर, उसके द्वारा की गई एक व्यंग्यात्मक एवं तथ्यपरक वायड 
(५०9) या शून्य का दोत़के है जो व्यक्ति झौर व्यक्ति के बीच में घर करता 
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जा रहा है। एक दूसरी कविता श्रीराम वर्मा की है जिसमें कि केवल एक स्थिति 
का बोघ होता है-- 


दूध की तरह खून--- 

गिरे ती गिरे 

मगर दुहेंगे जरूर 

ताकि साँप और साँप काटे 

पझत: विसगति के रूप निर्माण मे एक भ्रन्य तत्व का भी विशेष हाथ है जो 
उपचेतनवाद से सम्बंधित हैं। फ्रायडवाद के प्रभाव ने अनेक विसंगतियों को जन्म 
दिया जो कहने को तो मानसिक थी, पर वे मूलतः परिस्थितिजस्य थी । इनकी 
अ्रभिव्यक्ति इस तरीके से को गई कि व्यक्ति का यौन पक्ष बुरी तरह से रचनाकारों 
पर हावी हो गया ! सेक्स श्रपने मे कोइ हेय मनोवृत्ति नही है, उसका जीवन-प्रक्रिया 
में एक विशिष्ट स्थान है, पर देखना यह है कि उसने किस सीमा तक रचना-प्रक्रिया 
को अर्थवत्ता (अंड्रां7४००) प्रदान की है। मंठो, ऋृष्णचंद्र, कमलेश्वर झादि 
रखनाकारों मे सेवस की मनोवृत्ति का जो विच्छुखलित रूप प्राप्त होता है, वह 
सामान्यतः एक अ्रदृभ्रुत कुन्ठा का ही प्रदर्शन है (मैं कहूँ कि फेशन सा हो गया है तो 
झ्ात्युक्ति न होगी) परन्तु इससे उत्पन्न विसंगति बोध का मूल्य उसकी श्रथेवत्ता में 
निहित माना जा सकता है । सत्य तो यह है कि जहां पर भी कोई भी विसंगति 
झनगेल प्रलाप की कोटि में प्राई कि उसकी अयंवत्ता समाप्त हो जाती है। सेक्स की 
झनुझूति में मात्रा का महत्व उतना नहीं है जितता गुण का । उसकी श्रनुशूति में 
प्रसार की भपेक्षा घनत्व श्रपेक्षित है ! यह बात ध्यान में रखनी है । कि व्यक्तित्व के 
विघठन में सेक्स उसी समय सहायक होता है जब उसकी श्रर्थवत्ता को शरोफल कर 
दया जाता है। थराज का रचनाकार एक ऐसे नुकीले विन्दु पर खड़ा हुआ दे जो 
उसे वार वार उछुमन देता है पर, पर वह एक रचनाकार की हैसियत से उसे 
मेलता हुआ, विसंगतियों के हु्युम से जूता हुआ, भर्थ की खोजू मे लगा हुआ है । 
मनोविज्ञान से सम्बंधित एक अन्य ज्ञेत्र व्यक्तिवादिता का है जिसे 'भहं' की 

संज्ञा दी जा सकती है । उपचेतन, श्रवचेतन, तथा अस्तित्ववादी-दर्शन ने, महायुद्ध 
के बाद, व्यक्ति के झान्तरिक “भ्रहं” को उसके उस छिपे हुए चित्र को जो गहरी 
गरुफाओं में समाया हुआ है, उसे उजागर किया है। इस चित्र ने विसंगतियो, 
कुठाश्रों की अभिव्यक्ति के नाम पर एक ऐसे आदमी का रूप सामने आा 
रहा है। जो मूलतः घिनोता, कमजोर, उपर से मुलम्मा चढाये हुये तथा 
चविघटित व्यक्तित्त का एक चलता फिरता पुतला ही मालूम होता है । झाज के 
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रचनाकार ने व्यक्ति की इस विसंगति को अर्य देने की प्रक्रिया में एक कदम उठाया 
है जो अपने में एक उपनव्धि का रूप है । यदि विश्लेपशात्मक दृष्टि से देखा 
जाय तो व्यक्तिवाद के पीछे केवल मनोविज्ञान ही नही, पर नीत्से, हीगेल श्रादि 
दार्शनिकों की विचार प्रणाली का हाथ रहा है शरीर झ्त मे शअ्रस्तित्ववादी चितन ने 
इस मनोवृत्ति को एक शक्तिवाद्‌ जीवन-एर्णन के रूप में सामने रखा हैं। भारतीय 
वातावरण में यह एक विदम्बना रही है कि सांस्कृतिक प्रक्रिया मे यहाँ का भ्रशिक्षित 
वर्म, किसान, मजदूर, वाबू, प्रभागा तथा श्रजनवी रहा है क्योकि वह रचना प्रक्रिया 
मी केवल एक बाहरी तस्वीर है । मैं सममता हूँ कि यदि इस वर्ग के लोग रचताकार 
के दायित्व को निमाने मे सफल होते (?) तो वे झ्रपने परिवेश की दिसंगतियों को 
फही अच्छे तौर पर अथंवत्ता प्रदान कर सकते । 

विसंगति का प्रमाव शिल्प तथा मनाया दोनो पर पड़ता है । मैं 
शिल्प भौर भाषा को एक ही तत्व के दो रूप मानता हूँ, उन्हें रचनाप्रक्रिया 
में प्रलग नही किया जा सकता हैं जिस प्रकार माव और कला को भ्रलग 
नही किया जा सकता है । भाषा भौर शिल्प की हृष्टि से, विसंगतियों 
का रचना प्रक्रिया मे पिघल कर एक नये रूप में आना, कुछ उसी प्रकार की 
प्रक्रिया है जो किसी कल्पना, फैन्टसी झादि के पिघलने पर एक श्रभिव्यक्ति का 
रूप में श्राना । यही कारण है कि श्राज की भाषा में संवेदना तथा परिवेश दोनो की 
मिली हुई प्रक्रिया नजर भ्राती है । विखराव, अतारतम्यता, शब्दों का नवीन सदर्म 
में प्रयोग ध्रौर यहाँ तक उन सदर्भो का श्ाब्दिक रूपो मे इस प्रकार घुलमिल जाना 
कि ये हमारी श्राघुनिक सवेदना, ध्रुटण तथा विसगति को एक श्र्थभय तनाव की 
दशा में रूपातरित कर सरकें। नाटक त्या कविता में यह मनोवृत्ति अ्रत्यत 
व्यापक है। नाट्य शिल्प मे रंगमचीय विसंगतियो तथा वस्तु जनक विसगर्तियों का 
बहुत कुछ दारोमदार भ्ाघुनिक शाब्दिक-सवेदना से जुडा हुआ है। यह शाव्दिक 
सवेदना शिल्प के स्तर पर एक बिखराव को ऊपरी सतह पर प्रकट करती 
है, पर यह विखराव एक आंतरिक संगठन को भी व्यक्त करत है जो कथ्य 


की व्यजना को:परिवेश के अनुकूल व्यक्त करता हैं। उदाहरण स्वरूप निम्न कविता 
में ऐसा ही एक शिल्पगत विखराव प्राप्त होता हैं जो भाज को विसंगति को 
शिल्प के विखराव मे व्यक्त करती है। लक्ष्मीकांत वर्मा की लवी कविता “एक 
एक्सद्रा” इसी विसंगति का एक सुन्दर उदाहरण है जिसमे झ्राघुनिक जीवन की 
विसगतिपूर्ण स्थितियों की व्यजना प्राप्त होती है । एक शब्द-चित्र ले-- 


एक दोस्त का घर है 

जिस पर लिखा हुभा है : शुभ लाम स्वागतम्‌ 
मुझे श्रावी-रात गए कर 

उसी घर मे घुस कर अपने दोस्त के पैसे ऋुराने हैं 


घुराने हैं भर चोरी करके निकलने के पहले 


अपने दोस्त को इस तरह जगाना है 
कि मैं जो कि चोर हूं 


और दोस्त जोकि दोस्त है 
दोनों मिलकर दोस्त की तलाश करें 


और अंत तक चोर को न पकड़ पायें । 


ऐसे भ्रनेक उदाहरण अनेक कवियो से दिये जा सकते हैं जो विसंगतिपूर्ण 
स्थितियों तथा तनावों को शिल्प के स्तर पर भी व्यंजित करते हैं। शिल्प के इस 
रूप के कारण आज के श्रनेक कवियों मे श्रसगतियों का एक हुजूम सा प्रास 
होता है भौर हम कभी कभी उन पर प्रन्याय भी कर बैठते हैं क्योकि हमारी 
सवेदना का इस नवीन आ्आायाम को पूर्णतया हृदयंगम नहीं कर सकी है । उदाहरण 
स्वरूप मुक्ति बोध की कविताशों मे एक ऐसी ही सवेदना तथा शब्दों का विवांत्मक 
रूप प्राप्त होता है। मुक्तिबोध ने एक स्थान पर कहा है---“भुमे लगता है कि 
मन एक रहस्पमय लोक है । उममे श्रेघेरा है । श्रेघेरे में सीढियाँ हैं। सीढियाँ गीली 
हैँ । सबसे निचली सीढी पानी में हृवी हुई है। वहाँ घरथाह काला जल है । उस 
ध्रयाह जल से स्वंय को ही डर लगता है। इस भ्रथाह काले जल में कोई बैठा 
है। वह शायद मैं ही हैँ ।” (एक साहित्यिक की डायरी, पृ० ४) इस उदाहरण को 
देने का मकसद यह है कि श्राज की रचना प्रक्रिया मे इन वियवों को 
समझे वगर भाज की नव-संवेदना को समता मुश्किल है। मन का यह अ्रथाह 
जल जिससे स्वयं को ही भय लगता है, वह भ्रसल में आज अपने सही रूप में, अपनी 
विसंगतियों के साथ, ठीक उसी प्रकार का चित्र प्रस्तुत कर रहा है जिसे हम 
अश्लील, वेहुदा तथा निरथेक कह कर उससे भागते हैं, पर जितना ही हम उससे 
मागते है, वह मयावह काला जल हमारे सारे व्यक्तित्व को जैसे खोखला करता 
जाता है । झाज का रचनाकार, व्यक्ति के इसी चित्र को उसके सामने रखता जा 
रहा है भौर इस चित्र के प्रस्तुतीकरण मे वह ऐसी भाषा, शिल्प काप्न योग करता है 
जो इस विसंगति, को जन-शब्दों के द्वारा, शिल्परगत “बिखराव” के द्वारा उसे 
सवेदित एव संप्रेपित करना चाहता है। आज का रचनाकार इस बिखराव के 
द्वारा उसमे एक आंतरिक तारतम्यता स्थापित करना चाहता है क्योकि सृजनात्मकता 
के दायरे में विखराव और संयोजन एक साथ चलते हैं शौर इसी समानांतर 
गतिशीलता मे सूजन प्रक्तिया अपनी राह को भ्रशस्त करती है। ह 


तन 


०. 
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झतः विसंगतियों का झपना महत्व है जो झाज के परिवेश की एक दशा है 
जिससे व्यक्ति घिरा हुआ है । रचनाकार का इन दशाओ से सापेक्ष-सम्बंध है, 
परंतु इस सम्वंच को ही एकमात्र ध्येय मान कर, उसके वात्पराचक्र में फंसे रहना, 
स्वय ही एक विसंगति हो जाना है। प्रसिद्ध वैज्ञानिक चितक फ्रेड हॉयल ने 
सृष्टि रचना झौर व्यक्ति के सापेक्ष सम्बंध को एक श्रमात्मक व्यामोह एवं 
निरर्थकता-बोब की हद तक स्वीकार किया है । इस भ्रम एवं निरथेंकता को वह 
अर्यवत्ता देता चाहता है और ईश्वर की घारणा उसी का अंतिम पर्यवसान है जो 
एक भ्रम है, पर प्ावश्यक भी हूँ (दे० दिनेचर आफ यूनीवर्स, पृ० १००) वया 
यह एक विसंगति नहीं है, पर इस विसंगति को भी भश्रर्थ प्रदान करने की 
चेप्टा है। भ्राज के साहित्य मे विसंगतियों का मूल्य इसी श्रर्थवत्ता मे निहित हैं 
भ्न्‍्यथा वह पया है, इसे भाप समझ ही सकते है । 





प्रतिक्रियायें | * २ 





[के] +एकलव्य ; 
एक विश्लेषणात्मक 
अनुशीलन 


प्राधुनिक महाकव्य भौर 'एकलब्य 


- एकलव्य' महाकाच्य. हिन्दी महाकावज्यो की परंपरा भे एक नई कड़ी के रूप में 
स्वीकार विया जा सकता है । दूसरी शोर, उसके प्रति यह कहना कि बह प्राचीन 
परम्परामों को ही लेकर चला है उसके प्रति पूर्णो न्‍्याय नही कर सकता है । यह 
भ्रवश्य है कि कवि ने प्राचीन परम्पराशों की जान बूक कर ध्रवहेलना नही की है, 
पर उन्हें श्राधुनिक काव्य शिल्प में यथोचित स्थान अ्रवश्य देने का प्रयत्न किया है । 
उदाहरुणस्त्ररूप मंगलाचरण, देबी देवताओो की प्रशस्तियाँ, कथानक के संगठन में 
संघियों, भश्र्धकृतियों, भ्रवस्थाओं की योजना (?) श्रादि ऐसे संकेत मिलते है, जो 
श्रालोचकों को वरबस प्राचीन मान्यताओं के प्रकाश में विवेचन के लिए कटिवद्ध 
करते है। श्री राघषेकृण्ण श्रीवास्तव) तथा श्री प्रेमनाथ त्रिपाठी ने अपने ग्रन्थों में 
एकलबव्य के कथानक को इसी दृष्टि से विवेचित किया है। मैं उस दृष्टि को श्रपने 
विवेचन में झपनाने में असमर्थ रहा हूँ क्योंकि 'एकलव्य' के कलात्मक सौडर्य को, उस 
दृष्टि से देखने पर उसे सीमित बंधी बधाई परम्राओं में बाँधघना ही होगा जो उसके 
प्रति श्रन्याय ही कहा जा सकता है। मैं शिल्प विवान के श्रन्तर्गंत, इस विपय को 
शागे के पृष्ठों मे लुगा ! 

धावुनिक महाकाव्यों की परम्परा का सूत्रपाभ बीसत्री शताढदी के प्रथम 
ख्रण से माना जा सकता है। जब गुप्त जी तथा प्ररिश्रौध ने झनेक झणग्डकाब्यो का 





के एकलव्य--ले० डा रामकुमार वर्मा का महाकाव्य 
१. एकलव्य--एक प्रध्ययन, पु० ३६-४४ 
२. डा० रामछुमौर वर्मा फा काव्य, प्रेमनाथ त्रिपाठों, पृ १६६-१७३ 
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प्रणयन प्रारंभ किया । इस समय के महाकार्ष्यों का सबसे प्रमुख स्वर पौराणिक 
फयाप्रों का नवीन संदर्म में अवतीर्ण करना था। इसी फारण, इस काल 
के महाकाव्यों मे वर्शनात्मकता सथा घटनाओं का छिया प्रतिक्रियात्मक रूप प्राप्त 
होता है। प्रिय प्रवास”; “जमद्रथबध'; “साकेत' झादि कार्यों में घटना तथा वर्णान 
का मुखरित रूप मिलता है; परन्तु गुम जी के 'साकेत “जय मारत' तथा “यशोधघर/ 
काव्यों में हमें नाटकीय गीति-शेली का भी यदा कदा संकेत मिलता है जो 
चर्णेनात्मकता तथा घटनात्मकत्ा का श्रभाव प्रतीत होता है जो 'कामायनी' [कुरुक्षेत्र 
तथा 'उवंशी” के शिल्प-विधान में द्रष्टव्य है । इन महाकाव्यों की शैली कही भ्रधिक 
संकेतात्मक एवं व्यंजनापुर्ण हो गई है । 'कुरुक्षेत्र' में कयानक नही के बराबर है, 
और उसमें विचारों का जो, भालोड़न प्राप्त होता है, वह झाधुनिक भावबोध को 
मुखर करता है। इसी परम्परा में 'एकलव्य” महाकाव्य एक नई कड़ी के रूप में 
भाता हूं, जिसमें प्राघुनिक युग-बोध के साथ, पौराशिक-आ्राख्यान के एक घूमिल पाश्र 
का सहारा लेकर, कवि ने नाटकीयता एवं संकेतात्मकता के साथ जो वैचारिक 
पृष्ठभूमि प्रस्तुत की है, वह सत्य मे, एकलब्य की महानता का परिचायक है। 
.इस भद्दाकाब्य का वैचारिक वेमव, कयानक के घटनाचक्र में समाहित न होकर, 
पात्रों तथा स्थितियों के संधर्ष मे सच्चिहित है । इस मत का पूर्ण विवेचन यथास्थान 
किया जाएगा । 

प्रारम्म के महाकाव्यों से उद्ृश्य प्रथवा झाद्श का स्वर इतना प्रमुख हो - 
जाता था कि कहीं-फही पर वहू ऊपर से थोपा हुझ्ा सा प्रतीत होता था । गुप्त जी 
तथा हरिऔव जी में यह प्रवृत्ति प्त्यन्त स्पष्ट है । यहाँ तक कि 'कामायनी' में भी 
इस प्रवृत्ति को कवि बचा नहीं सका है । यह दूसरी बात है कि कवि ने उसे भधघिक 
ज्यंजनात्मक रूप से रखने का प्रयत्न किया है। इस हृष्टि से 'एकलव्य' का स्थान 
अपनी विशिष्टता को लिये हुए है । यहाँ पर उद्वं श्य तो है, पर वह उद्देश्य ऊपर 
से थोपा हुमा सा नदी ज्ञात होता है । मेरा यह भर्य नहीं है कि कोई भी महान्‌ 
कृति उद्दे ्यहीन होती है, पर इतना स्वयंसिद्ध है कि उसका उद्दे श्य इस प्रकार से 
व्यंजित होना चाहिए कि वह पार्मों तया स्थितियों के विकास में इस प्रकार से 
घुला मिजा हो कि पाठक एक को दूसरे से अलग करके देखने में भ्रसमर्थ हो ; 
गएकलव्य' के उद्दे श्य का विकास कवि ने इसी शिल्प से भ्रस्तुत किया है। एकलब्य 
तथा आचार्य 'द्रोण की मनोवैज्ञानिक प्रतिक्रियाओं में उद्देश्य जैसे स्वयं मुखर सा हो 
जाता है; कवि को “इसकी झावश्यकता कही पर भी नहीं पड़ी है कि वह.स्वयं 
झपने विचारों को पाठकों के ऊपर थोपने का प्रयत्न करें । 

श्राधुनिक महाकाव्यों की प्रारम्मिक दशा में नायक के महत्व तथा महानता 
को किसी न किप्ती झूय में स्व्रीकार किथा जाता रहा है। 'साकेत' 'यशोघरा' 
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“कृष्णायन! 'कामायनी” 'उर्दशी झादि महाकाव्यों में नायक प्थवा वायिका के 
कुल-शील का भ्रवश्य ध्यान रहता था परन्तु '"एकलव्य/ की स्थिति इस परम्परा से 
नितान्त मिन्न है । यहाँ पर “नायक! निषाद या अ्नाय॑े संस्कृति का प्रतीक है जिसे 
कवि ने एक ऐसे व्यक्तित्व का रूप दिया है जिसकी महानता, उसके “कुल-शील' का 
परिचायक है जो इस तथ्य को प्रकट करता है कि व्यक्ति जन्म से नही, पर कार्य से 
महाव्‌ होता है । जहाँ तक आदर्शो का प्रश्न है, उसे डॉ० वर्मा ने 'एकलब्य' के खरित्नि 
द्वारा व्यंजित किया है और उस आदर्श-निर्माण में आधुनिक भाव-बोध का भी 
यथोचित सहारा लिया है जो स्वाभाविक भी है भ्ौर भ्रनिवार्य भी । प्रसिद्ध इतिहास 
दाशेनिक टायनवी का मत है कि हम सम्पू्णों इतिहास को श्रपने समय की दृष्टि से 
ही आँकते है भौर उसका मूल्यांकन करते हैं'; यही बात कवि के लिए भी सत्य है 
जो किसी ऐतिहासिक अथवा पौराणिक भ्राख्यान की ग्रहण कर, प्रपने समय की 
दृष्टि! को उसमें भ्रन्तहित भी करता है और साथ ही साथ, उस प्राख्यान को एक 
नवीन परिप्रेक्ष्य में अ्वतीर्ण करने का प्रयत्न करता है इस हृष्टि से 'एकलब्यं महाकाव्य 
झ्राधुनिक दृष्टि को भौर भ्राघुनिक विचार घारा को सुन्दर रूप में समक्ष रखता है:। 
इस विचार घारा का क्‍या रूप है श्रौर उसकी अन्विति किस घरातल पर हुई है, 
इसका सम्यक्‌ विवेचन यथास्थान किया जाएगा | ) 
शिल्प-संगठन--शिल्प संगठन महाकाव्य का प्राण है क्योकि इसी के झाधार 
पर कवि अपने विषय को सप्रेपित करता है। अनेक सौंदयं-शास्त्रियों ने शिल्प को, 
विषय की अपेक्षा भ्रधिक महत्व दिया है; परन्तु महाकाब्य की दृष्टि सेःदोनो का 
समान महत्व है; क्योकि विषय उसी समय महत्व ग्रहण करता है (जहाँ तक 
.। सर्जेनात्मक साहित्य का प्रश्न हैं) जब वह्‌ “शिल्प के सौदये का निखार प्राप्त करता 
है। 'एकलव्य' के शिल्प में ऐसा ही सौंदर्य प्राप्त होता है क्योकि उसका 
विषय जहाँ दो संस्कृतियों के संघर्ष को लेकर चलता है, वही एकलव्य एवं श्ाचार्य 
-द्रोण के मासिक संघर्ष को मी अपना विषय बनाता है । वेसे तो “विषय” का विस्तार 
सीमित हैं, पर कवि ने उस सीमा के भ्रन्दर ही शिल्प के सौंदर्य को इस प्रकार उमारसा 
है कि महाकाव्य में शिल्प भौर विषय दोनों एकरस हो गए हैं । । 
(१) कथावस्तु को संगठताः--कथावस्तु मे विषय के प्रतिपादन को 
कलात्मक रूप में रखा जाता है । एकलण्य की “वस्तु” महाभारत की एकलव्य कथा 
से ली गई है जिसकी ओर स्वयं कवि ने 'भुमिका' के झन्तगंत संकेत किया है । इस 
कथा को, जहाँ तक वस्तु-नियोजना का प्रश्त है, कवि ने अतीव कलात्मकता से उसे 
कल्पना तथा मनोविज्ञान के झाघार पर , संगठित किया है । इस हृष्टि से, जिन 
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प्रालोचकों ने एकलव्य की कयावस्तु को प्राचीन नांदुय सिद्धांत पर आधारित माना 
है भीर उसी के प्रकाश मे “वस्तु” का विवेचन प्रस्तुत किया है, उनके दृष्टिकोण को 
में गलत नहीं मानता हूँ, पर वह एक पिटी-पिठाई परम्परा मात्र है जो यांत्रिक 
(ऐर०णाथाांट8)) सी हो गई है । मैं तो सममता हूँ कि प्रालोचक अपनी भी एक 
हृष्टि रखता है, चह्‌ केवल परम्परा से चालित नही होता है । जैसा कि कहा गया है 
कि 'एकलव्य' की 'वस्तु' नियोजना में त्तीन तत्व प्रमुख हैं--- 

(क) कल्पना 

(ख) मनोविज्ञान 

(ग) राजनीति 
भौर इन्हीं तीन तत्वों के सम्मिलित प्रकाश में, कवि ने दो संस्कृतियों के संघर्ष तथा 
सनोविज्ञान को, राजनीति के फनक पर उमारने का प्रयत्न किया है । 


भहाकाव्य में कल्पना का प्रयोग भत्यंत दुर्लम कार्य है। कल्पना कदापि दूर 
की उड़ान नहीं है, वह सज॑नात्मक प्रक्षिया में मूलतः सृजनात्मक (८८४४७) है ॥ 
उसके द्वारा रचनाकार कथातंतुझों को एक तकेमय रूप मे शनुस्युत करता है । जिस 
प्रकार एक वैज्ञानिक कल्पना का प्रयोग तक तथा संयम से करता है, उसी प्रकार 
एक झृतिक्रार की कल्पना, जब संयम को तिलांजलि दे देती है, तो वह कल्पना 
सुजवात्मक नही हो सकेगी । भाज के वैज्ञानिक युग में कल्पना इसी रूप में मान्य, 
हो सकती है ! वह श्रव केवल उपमानों तथा भ्रसयमित तथा भावनाओं का रंगस्थल 
नही है । एकलवब्य' मे कल्पन। कही भ्धिक सृजनात्मक हो सकी है क्योंकि कवि ने 
उच्छल्लूल कल्पना का बहुत कम आझाश्रय लिया है । एकलव्य का शभाचाय॑ द्रोण के 
द्वारा अस्वीकृत होने का कारण कल्पना द्वारा शासित होने के साथ ही साय, 
समप्तामयिद राजनीति के प्रकाश मे एक नवीन सदमे उपस्थित करता है । एकलब्य 
में “कल्पना' अनेक झूयों मे प्रयुक्त हुई है । पात्रों के मनोवैज्ञानिक प्ंघर्ष में, एकलव्य 
जननी तथा नागदत्त जैसे पाधों का सृजन, जिनके द्वारा कथावस्तु. के संवेदनशील 
स्त्रलों को कवि सुन्दरता से उमार सका है। इसी प्रकार झ्राचायं द्रोण का एकलव्य 
विपयक साधना का स्त्रप्न देखता मौर एकलव्य द्वारा साथ्थवाहो से भ्रपत्ती माँ के पास 
संदेश भेजना श्रादि प्रसंग कल्पित हैं, पर ऋथानऋ की गति मे, ओर पाछों के चरित्र 
विकास मे, इनका योगदान अत्यन्त स्पष्ट है। इसी स्थान पर पात्रों का जो मनो- 
चैज्ञानिक सथर्ष दिया गया है, वह भी कया वस्तु को एक गरिमा देने मे समर्थ है । 
सत्तेत, में उपयुक्त तीनों तत्वों का एक समन्वित रूप हमे इस महाकाच्य .में प्राप्त होता 
है जिसका यदा कदा विवेचन प्रसगवश होता रहेगा । 


कथावस्तु के सदर्म मे कक्पना का तकंमय रूप हमे सर्ग-विमाजन में प्राप्त 
होता है । कवि ने चौइह सर्थों के अ्रन्तर्वत एकलव्य -कथा को सत्य तथा कल्पना के 
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धायामों में बाँधा है । प्रास्म्म के ७ सर्ग (दर्शन, परिचय, पभ्रभ्यास, प्रेरणा, प्रदर्शन, 
और भात्म-निवेदन) महामारत के प्रन्य प्रसंगों से जुड़े हुए हैं'। जिसमें भ्राचाये 
द्रोण की विगत रूथा तथा एकलव्य से उनका सम्बन्ध-निर्देश प्राप्त होता है जो कथा 
की पृष्ठभूमि तथा वस्तु संगठवा को एक निश्चित रूप प्रदान फरता है । इस प्रकार,, 
प्रारम्म के ये सर्ग प्रधानतया क्षत्रिय-नीति के संदर्भ भे आचार्य द्रोण के मनोविज्ञान 
को समभने के लिए श्रावश्यक है । सबसे बड़ी विशेषता इन सर्गों की यह है कि 
इतका सम्बन्ध घटनाओं की श्रपेक्षा पात्नों के सनोविक्षान को मुखर करने में अधिक 
सहायक होते है; भ्रौर यही कारण है कि महाकाव्य में घटनाओं का जो भी 
तारठम्प है, वह मनोविश्लेषण पद्धति पर अभिक आश्विित है न कि घटनाचक्र के 
घात-प्रतिघात मे । इसी प्रकार अंत के ५ संगे (साधना, स्वप्त, लाघव, हन्द्ध भोर 
दक्षिणा) मुख्यतः एकलब्य से सम्बन्धित हैं जो उसके चरित्र को मुखर करते है भोर 
महाकाव्य के उद्दंश्य को व्यंजित मात्र करते हैं । 

(२) चरित्र-विश्लेषण शिल्प:--सूक्ष्म दृष्टि से देखा जाये तो सर्गों का 
विभाजन, पात्रों के चरिश्र-विश्लेषण के भ्रनुसार ही किया गया है। इस शिल्प के 
प्रन्तर्गत कवि ने मूलत. मनोवैज्ञानिक आाघार ही ग्रहण किया है । इस मनोवैज्ञानिक 
स्थिति को कवि ने झनेक रूपों मे रखने का प्रयत्त किया है जो मतोविज्ञान के 
सिद्धांतों को किसी न किसी रूफ में रखते हैं ।॥ इसका श्रर्थ यह नही है कि मनोविशान 
का यात्रिक प्रयोग काव्य की कसौटी हैं, पर इतना निश्चित हैं कि यदि, कृतिकार 
को मनोविज्ञान का ज्ञान है, तो वह अपने पात्रों को विभिन्न स्थितियों मे डालकर 
उनकी सनोवृत्तियों को झधिक स्वाभाविक विकास दे सकता है । यदि 'एकलब्य! के 
अरित्र-विश्लेषण-शिल्प का निरीक्षण किया जाए सो उसके प्रमुख पात्रों (एकलव्य, 
के चरित्र-विश्लेषण-शिल्प का निरीक्षण किया जाए तो उसके प्रमुख पात्रों (एकलव्य, 
द्रोण, भजुन झादि) को भअनेक स्थितियों मे डालकर, आत्मकथन-शैली के द्वारा, 
उनके चरित्र की रेखाओझों को उंभारा गंया है ।' एकलब्य में यह झार्मकथन शैली, 
पात्रों को स्वयं झआत्मविश्ेषण को ओर प्रेरित करती है जिसके द्वारा पाठक स्वयं 
पात्रो के मनोविज्ञान में ऋ्रशः प्रविष्ट होता जाता है और कृतिकार पात्रों को एक 
स्वतंत्र दातावरण देता है कि वे नाटकीयता से स्वयं अपना विकास कर सकें। 

दूसरा तत्व जो ब्नरित्र-विश्लेषण-शिल्प के अन्तर्गत प्राप्त होता है, वह 
सनोविज्ञान के भनेक देत्रों का है। इसके भ्रस्तर्गंत स्वप्न-मनोवित्रान, परा-मनोविज्ञान, 
बाल-मनोविज्ञान, तथा झोडीपस-प्रन्थि का एक 'सम्मिलित' रूप मिलता है। एक 
झन्य विशेषता जो इस महाकाव्य मे प्राप्त होती है, वह यह है कि उपयुक्त 
मनोवेशानिक प्रकारों का एक सम्मिलित रूप ही प्राप्त होता है, उन्हे हम निर्तांत एक 

- से बिलग कर नहीं देंख सकते है । उदाहरणस्वरूप “स्वप्न सम” के भ्रन्तर्गंत 
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प्राचाये द्ोस का स्वप्न प्रवेतन मन की प्रक्रिया भीं है भोर दूसरी और “एकलब्य! का 
वह बालहठ (मनोविज्ञान) है जो भ्रसम्माव्य फो संभाव्य बना देता है । इसी प्रकार, 
बालमनोविज्ञान का वह प्रसंग जब एकलव्य भ्रपनी माता से हुठ करता है, और वह 
उसके हूठ को स्वाभाविक रूप से ,स्वीकारती' हैं, पर इस प्रसंग में मनोविज्ञान की 
बहुचचित मान्यता 'प्रोडीयस-प्रथि” का वह रूप भी मिलता है जो माता तथा पुत्र 
का एक दूसरे के भ्रति प्लाकपंणा भाव है । यह मान्यता समी स्थितियों तथा सम्बन्धों 
में मान्य नही है, पर इस स्थल पर हम उस मान्यता के केवल एक भश को कार्या- 
न्वित देखते हैं । ये समी सम्बन्ध (मात्ा-पुत्र, पिता-पु्॑री तथा बहन-भाई ) यौनपकर 
(5०:0४ ) माने गए हैं शोर में समभता हूँ कि इसमे कोई भन्याय नहीं है क्योंकि 
संसार के जितने भी सम्बन्ध है, वे सब योन पर ही भाघारित हैं, परन्तु उनका रूप 
सभी स्थलों पर एक सा नहीं होता है। प्रत्येक संबंध मे भावना का बदलता हुपा 
रूप प्राप्त होता है भीर इसी भावना के परिवर्तेन के साथ, यौन-सम्बन्ध भी परिवर्तित 
होते जाते हैं । 'एकलव्य' का माता-पुत्र सम्बन्ध, इस दृष्टि से, पवित्र तथा महान हो 
है गयोकि उसमें भावना का परिवर्तित रूप है। स्वयं कवि ने बालहठ को इसी रूप में 
प्रदर किया है जिसमें नाटकीयता भी हैं श्ौर मौता-पुत्र का प्रेम संबंध मी-- 

“एक बात मेरी भी पड़ेगी तुम्हें माननी! 

“कौन सो रे एकलव्य ? बात कभी टाली है ?” 

“तब तो माँ ! कह दो कि बात तेरी मातृ गी' 

डे कह दो न, माँ कि तेरी बात ,...,...«««* |? 
धर तिम दो पंक्तियों में वाल हठ का सुन्दर रूप प्राप्त होता है । 
एकलवब्य में स्वप्न और परामनोबिज्ञान का भी सुन्दर सभाहार मिलता है । 
ध्राघुनिक मनोविज्ञान के भ्रन्तगंत जहाँ इन्द्रियों की सहायता के बिना ज्ञान प्राप्त किया 
जाता हैं,' उसे परामनोविज्ञान की संज्ञा दी जाती है 4. इसे दी. हम प्रतिमज्ञाव 
(॥70ंध07) भी कहते है- जिसका सुन्दर विवेचन भाचार्य परशुराम चतुर्वेदी ने 
भपनी पुस्तक “रहस्पवाद” मे प्रस्तुत किया है। इस हृष्ठि से, एकलब्य के 'प्रेरणा 
सर्ग' का स्वप्न महत्वपूर्णा है क्योकि स्वप्न-बिम्बो के द्वारा कवि ने एकलव्य के भावी 
जीवन का संकेत प्रस्तुत किया है । स्वप्न में यह देखता है ( पृ० ७४-७६ ) कि उसके 
सम्मुख भाचाय॑ द्रोण खड़े हैं । मंत्र का एक चक्र भाता है भोर वह मयभीतद हो जाता 
है। पास ही कूप की वीटिका पड़ी है । वह भाश्वासन देती हैं-- 
कि “मंत्रशक्ति तुमको भी कूप से उठावेगी” 





१. एकसब्य, प्रेरणा सर्गे, पृ० ७८ 
२. द न्यू झाउट लाइत भ्राफ मा मार्डन लेख, जे० बो० राइन, पृ० १६३ 
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फिर एक मेव खंड पश्राता है जिसमें आचार्य द्रोणे छिप जाते हैं। तंसश्चातु एक 

भृत्तिका के ढेर में अनेक पुष्प दृष्टियोचर होते हैं। उनमें द्रोण का मुख दिखाई देता 
है और तमी एकलब्य, झ्पना दाहिना हाथ बढाता है श्र उसी समय एके सर्प उसके 

झगूठे को डस लेता है । इस प्रसग में भ्रभेक विम्बो का प्रयोग किया गया है जो भावी 

घटनाप्रों का संकेत करते हैं | द्रोण का बादल के पीछे छिप जाना इस बात को स्पष्ट 
करता है कि वे एकलव्य की साधना में सहयोग न देंगे । वीटिका का श्ाश्वासन एक- 
लव्य की सफलता का प्रतिरूप है। भृत्तिका फा ढेर, एकलव्य द्वारा निरभित द्रोण की 

मूर्ति है; पुष्प श्रद्धा मावना के प्रतीक हैं तथा सर्प वह राजनीति का दंश हैं जो एक- 
लव्य का भ्रह्वित करता है । इस प्रकार प्रसिद्ध मनोवेज्ञानिक यूग (70७०५) का यह 
सत्त “कि स्वप्न भावी जोधन का भी संक्रेत करते हैं?” एक सत्य प्रत्तीत होता है । 

झूसी प्रकार ममता” सर्ग मे एकलव्य जननी का स्वप्न और एकलव्य-साधना का भ्राचार्य 

ट्रोण को झ्ाने वाला स्वप्द- ये ऐसे प्रसम हैं जिनके द्वारा कंवि ने एकलव्य शौर 

झाचायें द्रोण के मन:-सघर्ष को तीव्रतम करने की भूमिका प्रस्तुत की है जो भागे 
विकास को प्राप्त करती हैँ । इस परा विज्ञान के भतराल में. चरिघ्र-विश्लेषण की 
हृष्टि से, एक प्न्‍्य तत्व भी प्राप्त होता है। जो श्रष्यात्म की भोर सकेत करंता है 

जिसके हारा कोई ऐसी भान्तरिक शक्ति भ्रर्वश्य है जो साधना के कठिन ब्रत को पूरा 
करने में समये होती है जबकि साधक के सामने साध्य तो है, पर प्रेरणा तथा मार्ग 

देने वाला ग्रुर नही । स्पष्टत:, यहाँ पर मतोविनान आकर रुक जाता है और झात्मिक 

शक्ति का ऊर्ष्वे लोक प्रकट होता है । यद्दी म/रतीय चितन पर झा्रित प्राध्यात्मिक- 

मनोविज्ञान ($एॉंगराण्णें ?5ए०००६४५) है जिसका सचिस्वल हमे एकलव्य के अन्तिस 

सर्गो में प्राप्त होता है। इन सब प्रसंगों के द्वारा एकलंव्य भौर द्रोरे के चारिभिक 
वैभव को साकार ही नदी किया गंया है, पर द्रोण के घुटते हुंए मंनोंविज्ञान को 
सुम्दरता से उनारा धया है । 

(३) बिम्ब-वित्ञात ;--स्त्रप्न-मनों विज्ञान के अ्रन्तगैत 'विम्ब' शब्द का प्रयोग 
किया गया है। आधघुतिक माषा प्रयोग मे “बिम्ब” प्रयोग का महत्त्वपूर्ण स्थान है। मैं 
“एकलव्य की भाषा भोर बिम्ब-विघान को ही लूगा, पर भाषा के विवेचन के भन्तं- 
शत नाद, अर्य; गुण और शभ्रल॒हारो की. परम्परागत परिपाटी का पालन करना मैं 
व्यर्थ समझता हूँ क्योकि इस दृष्टि से मी एकलब्य पर अनेक समीक्षकों ने विचार 
किया है !* 

१. साइकलोजी श्राफ द ब्रतकांशप्त द्वारा म्रुग, चु० छ८ 
२. उदाहरसास्वरूप “एरुलव्य एक -अ्रष्पवत” सें तयर “डा० शामकुमार वर्मा का 
फाव्य” नामक पुल्तकों में इसो दृष्टिकोण का पालन किया गया है | 


श्र हक पाउंड का अभिरत, उद्ध,त 'नई कविता' से, डॉ० जगदीश गुप्त के सिदंध 
5, पृ० १८८ 
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काव्य-माषा में बिम्ब विधान एक महत्वपूर्ण तत्व है वयोकि जीवन में एक 
विम्व का प्रस्तुतीकरण कही प्रधिक महत्व रखता है भ्पेक्षाकृत बहुत सी कृतियों की 
रचना से । यही कारण है कि आधुनिक विम्बवादियों ते केन्द्रीभप्षूत भर्थ को काव्य- 
भाषा का भ्राण माना है। विम्ब का कार्य भनुभूत वस्तु का प्रस्तुतीकरण हैं भोर 
प्रतीक का कार्य किसी विचार या प्रत्यय का प्रतिनिधित्व करना है । विम्बात्मक- 
प्रतीक में प्रस्तुति ठथा प्रतिनिधित्व दोनो का संयोग होता है। 'एकलब्य' के विम्ब 
इसी कोटि मे पाते हैं। उनमे से सबसे प्रमुख बिम्ब 'घनुर्वेद! का है जो जीवन तथा 
दर्शन दोनो क्षेत्रो को प्रस्तुति तथा प्रतिनिधित्व फरता है । उदाहरणस्वरूप, प्रकृति 
वर्णान के संकेत के लिए घनुप- संघान का जो बिम्ब कवि ने लिया है, वह सृष्टि को 
ही एक संघान-रूपक दे देता है | इस बिम्व मे प्रस्तुति ही मुख्य है, बथधा-- 


रवि रश्मियाँ उठी ज्यो सूची-मुख तीर हों, 
छूटने ही वाले हो, जो क्षितिज के चाप से । 
सान्न संघान में ही तिमिर वेध हो गया, 
प्रेरित हुआ है, खग कलरव मंत्र से ॥+ 
इसी प्रकार धनुवेंद का विम्ब , 'एकलब्य' की साधना का चित्र ही खड़ा कर 
देता है और कहीं पर एकलख्य का संघान बित्र भूत, भविष्य श्रौर वर्तमान का सघि- 
स्थल हो जाता है ।) ऐसे स्थलों पर हमे बिम्बात्मक-प्रतीक की प्रस्तुति मिलती है । 
“एकलब्य! महाकाव्य के विराट-फ़लक पर हमें कुछ ऐसे प्रकृति-चित्रण भी 
प्राप्त होते हैं जो चित्र-बिम्न फी सृष्टि करते हैं । इसमें ऐसे उदाहरण भाते हैं जो 
किसी बिम्ब के द्वारा, प्रकृति के किसी पक्ष का चित्र साकार करते है। डा० वर्मा ने 
प्रकृति:चित्रों के ऐसे प्रयोग भनेक प्रन्यों मे किए हैं, पर एकलबव्य मे ऐसे चित्र 'विम्ब' 
की दृष्टि से महत्वपूर्ण हैं। प्रातः काल का वर्णान है जब आकाश पर श्वेत रंग भरा 
जाता है झौर नक्षत्र घुमिल पड़ने लगते है। इस चित्र को कवि ने, स्वप्न भोर नींद 
के विम्ब-विधान से सांकेतिक प्रस्तुति की है-- 
ग्रम्वर की नीलिमा में श्वेत रंग भा गया, 
तारे कुछ फीके पड़े, वायु बही धीरे से ।' 
जेसे स्वप्न सरक रहे हैं मन्द गति से, 
और जीणे नोद-पत्र गिरा हग-वृन्त से 





१, एजरा पाडण्ड का सत “नई फविता” से, पृ० १८८ 
२. एकलव्य, पु० ६७ भ्रदर्शन सर्गे 

३. यही, पृ० १२५ 

», एकलब्य, साधता सर्म, १० ६११ 
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इसी प्रकार एक शरद चित्र में, शरद्‌ भागमन का संकेत 'मंथन' के बिम्ब से 
लिया गया है--- 
ध्राया शरद्‌ प्रकृति का भीत । 
वर्षा के मंथन से निकला ।॥ 
जँसे यह्‌ नवनीत ॥॥* 
यहाँ पर हमें परम्परागत पदऋतुओ का वर्णन मिलता है जिसमें रीतिकालीन 
वियोगनी नायिका के दर्शन तो होते हैं, पर संदर्म के परिवत्तव के कारण, वेसी भणु- 
भूति नही होती है, क्योकि यह मां के पवित्र ममत्व से उद्भूत उद॒गार हैं । इसके 
झभतिरिक्त, मुझे 'एकलब्य' में झौर सुन्दर बिम्व नहीं मिल सकें, उदाहरण, हष्टांत्त 
तथा उपमाशों का एक झनोखा कल्पना-विलास ही मिला है जो. सदा से कवि की 
प्रवृत्ति ही रही है । 
वैचारिक परिप्रे क्य :--उपयुक्त शिल्प-संगठना के विभिन्न तत्वों के प्रकाश में 


. यह स्पष्ट रूप से कहा जा सकता है कि “एकलब्य' का कला-पक्ष जितना उन्नत है, 


उससे कम उसका वंचारिक पक्ष नहीं है। मैं तो इस निष्कर्ष पर पहुँचा हँकि इस 
महाकाय्य में विचार भौर शिल्प का एक संयमित रूप प्राप्त होता है। भ्रधिकांशत: 
बैचारिक स्थलों पर शिल्प-पक्ष कमजोर नही होने पाया है भौर महाकाव्य की मद्दत्ता 


-इसी तथ्य पर मूल्यांकित की जाती है । 


एकलव्य' का वेचारिक वेसव दो झ्रायामों को स्पर्श करता है भोर इन 
आयामों का सम्बन्ध, मानवीय ज्ञान का एक समन्वित घरातल है जो भ्राघुनिक भाव 
बोघ का सुन्दर परिचय देता है। ये दो झायाम हैं--(१) जीवन-दर्शन (२) वैज्ञानिक- 
दशेन । 

(१) जीवन-दर्शन:--एकलव्य का समस्त जीवन-दर्शन जयत-सापेल्त हैं। 
उसका मूल है गतिशीलता भर पूर्णाता ॥ एकलब्य तया द्वरोण के चारित्रिक-विकास 
के द्वारा इस तत्व का समाहार किया गया है। वहां जीवन एक धनुर्वेद . है जिसमें 
प्रतिशोध की गतिशीलता है*, परन्तु 'एकलव्य” महाकाव्य इस प्रतिशोध को ही ध्येय 
नही मानता है, पर इस शक्ति के द्वारा जीवन मे गति का समावेश चाहता है जो 


: मिटती नही है, पर भवतार लेती है 3 यही कारण है कि जीवन-मद का प्रवाह 


तक 


चिरन्तन है जिसका ध्येय सिंघु में विलयन है । 

८ मदन की अपन अपर पक कक: + अत कान व पटक अवशक ह कर शन पलिलटिक कर 
१. यही, ममता सर्ग, पृ० २५७ ७ 
२. एकलध्य, दर्शन सर्ग पु० १४ 
३. बजही, इक्षिएता सर्म पृ० २७६ 
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“ओर स्वयं प्रपना प्रवाह देता सिन्धचु को”)? यही विलयन की पूर्णता का 
घोतक है क्योकि जीवन की गहराइयों में ही ऐसी शक्तियाँ हैं जो परिवर्तत को झौर 
झपने को पूर्णो करने का निरन्तर प्रयास करती हैं ।* यहाँ पर कवि ने लय-समाधि 
का जो महत्व प्रदातित किया है, वह एकलव्य की साधना का चरमोत्कर्प है। जीवन 
की गतिश्नीलता, जब शअ्रहकार तथा द्व प का तिरोमाव कर, साध्य से एकीभूव हो 
जाती है. तमी इस समाधि का रू मुबर होता है। यह समाधि-दशा एक विशेष 
प्रकार की चेतन्यता है जो युप्त रहती है भ्ौर कोई प्रवल प्रे रणा पाकर गतिशील 
हो जाती है । यही प्रे रणा ही वह शक्ति है जो-- 

“चेतना मे व्यक्त हुई गतिशील आत्मा सी, 
सत्य के सी सत्य में प्रवेश चली पाने की ॥ 
दृष्टि एकलव्य की ।॥”३ 


यह हृष्टि उसी समय प्राप्त होती है, जब हृष्टि भौर लक्ष्य में सममाव हो, 
उनमें परस्पर कर्पणा हो भौर उनके मध्य कोई व्यवघान न हो। श्राचार्य द्रोण के 
शब्दों में, जब तक हष्टि और लक्ष्य मे अनेक हृष्टियाँ तथा ज्यवधान रहेंगे, तव तक 
लक्ष्य-मेद भसम्मव है-- 
जब लद॒प भेदने में ये झनेक हृष्टियाँ 
हैं तो लक्ष्य भेद होगा फंसे एक वस्तु का” 
अस्तु जीवन-दर्शन, का सवसे बडा तत्व गतियुक्त सम दृष्टि है जो लक्ष्य के 
प्रति झरस्थावान्‌ हो । एकलव्य की प्रास्या, श्रद्धा भोर त्याग की कसौटी पर खरी ही 
नही उतरती है, पर वह शपने मे एक ऐसा मूल्य (५४०७॥००) है जिसके वगर जीवन 
का अस्तित्व अ्रयंहीत माना गया है । इसी “आस्था के कारण स्वप्न भी सत्य बन 
जाते हैं। भौर साय ही कल फे भूले हुए स्वप्न भी सत्य वन जाते हैं।* इसी से, 
श्रद्धा भर श्रास्था में एक शक्ति होती है जो एकलव्य का कथानक प्रकट करता है । 
(२) वैज्ञानिक-इर्शन :---जब हम श्रास्था का प्रश्व उठाते है, तो यह कहा 
जाता है फि विज्ञान ने हमारी झास्या को खेंडित किया है भौर हमारे अस्तित्व फो 
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निरथ्ंक सावित किया है । परन्तु झ्राघुनिक वैज्ञानिक-दर्शन में श्रास्था का जो रूप 
प्राप्त होता है वह कोरी श्रघ भक्ति का पोषक नही है. उसकी श्रास्था सत्य की 
सापेक्षता मे है न कि उसकी निरपेक्षता मे वैज्ञातिक विचार सत्य श्रथवा ईश्वर को 
सापेक्ष मानता है, उसे संसार के साथ मानता है। वह ईश्वर को एक शक्ति रूप देता 
है जो एक परिवर्तेनशील मुल्य है । हर युग की एक भास्था होती हैं शोर भाधुनिक 
युग की भी अपनी विशिष्ट झ्रास्था है जो विज्ञान की देन हैं जो निरन्तर दशेन तथा 
धर्म की भ्रवस्थाओो में परिवत्तत कर रही है। श्रस्तु, भ्राज के जितने भी मूल्य माने 
गए हैं, वे सापेक्षिक ही हैं। श्रसौम भी सीमा के परिवेश में वंघ छुका है। प्रसिद्ध 
वैज्ञानिक चितक आाईस्टीन ने सापेक्ष सत्य को ही मूल्यवान्‌ माना है । दिक्‌ काल का 
महत्व ही सापेक्षिक है श्लौर भ्रसीम की सीमा भी सापेक्षिक हो चुकी है । डॉ० वर्मा ने 
इस सम्पुर्णा स्थिति का इस प्रकार सकेत किया है--- 


नम की दिशाएँ चोगुनी सी हुई जाती हैं, 
सीमा हीन की भी सीमा दृष्टियत होती है ।* 


चार भायामों से युक्त दिक्काल ही सत्य है जिसके श्रन्दर समस्त ब्रह्माडो की सीमाए' 
अन्तनिहित है । भ्राघुनिक वैज्ञानिक चिन्तन की यह सबसे बडी प्रस्थापना है | यही 
कारण है कि जब हम दिक्‌ झौर काल (7776 ४०० 878०४) के सापेक्षिन सत्य को 
ग्रहण करते है, उसी के साथ हमें गति की महत्ता मी मानती पड़ती है । जीवन दर्शन 
के संदर्भ मे गतिशीलता” के महत्व पर विचार किया गया था, भौर वैज्ञानिक चिन्तन 
में गति तो समस्त सृष्टि का एक मूलमूत तत्व ही है। प्रत्येक परमाणु अ्पत्ती क्रिया- 
शीलता में ही सृष्टि करता हैं; प्रत्येक ग्रह ओर नक्षत्र गति सिद्धान्त का पालन करते 
हैं; इन भगुझों का उल्लास (५०८४०४५४) ही सृष्टि का रहस्प है--- 


सृष्टि के समस्त कण गति के प्रवाह मे, 
हैं रहस्य-चक्र बीच नृत्य मे निरत से। 
मौन में उल्लास किस भाँति सूक्ष्म रूप से, 
करता निवास चेतना से श्रोतप्रोत हो ।४ 


यदि अ्रणु की रचना पर ध्यान दें, तौ लगता है जैसे “एक एक विश्व मौन एक एक 
कण मे” है श्ौर इसकी अंन्तर्रचना सौर-मंडल के समान ही प्राप्त होती है । 
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प्राधुनिक वैज्ञानिक चिंतन विश्व रचना के प्रति एक प्न्य दृष्टि को भी 
समक्ष रखता है जो विकासवाद (20००7) से सम्बन्धित है। सृष्टि-रचना में 
जैव (चेतन) भोर अजब (जड) दोनों का समान महत्व है भथवा जिसे हम अ्जैव 
कहते है, चह ही जैव का रूप घारुण करता है | इस प्रकार जेब घौर भजैव (0728- 
मरां० धार 0780) में तारतम्यता है - दोनो श्रन्योन्याश्रित हैं । डॉ० वर्मा ने 
इसी तथ्य को काव्यात्मक रूप दिया है भौर 'एक नाद' की जो घारणा सम्मुख रखी 
है, वहु जड़ और चेतन का एक नारतम्य मूलक श्राघार है, केवल उनमे प्रकार-भेद है- 
हट गए बच पड़ और चेतन समी 
एक नाद में हो लीन, स्पन्दित से हो उठे । 
यदि जड़ उस दिव्य राग का स्थायी है 
तो समस्त चेतना है भ्रन्तरा प्रालाप सा ॥ 
झथवा 
सचरणणशील है, सर्देव कण-कण में 
जड़ नही जड़, वह चेतनावरण है ।" 
यही नद्दी डॉ ० वर्मा ने जड़ भ्ौर चेतन को दृष्टि का भेद माता है पश्रथवा 
दुसरे शब्दों में, यह दृष्टि का सकोच ही है जो हमे जड़ झौर चेतत को भलग झलग 
देखने को प्र रित करता है ।* यही हृप्टि “मद्वत-हष्टि है” जिसकी झोर विज्ञान 
गतिशील है । 
महाकाव्यत्व:---उपयु क्त तत्वो के विश्लेपण से यह निष्कर्ष स्वयं साक्ष्य है 
कि 'एकलव्य', महाकाव्यों की परम्परा की दृष्टि से, कथावस्तु तथा चरित्रांकन- 
एशिल्प की हृष्टि से, वैचारिक वे मर्व तया उ्ं श्य की महानता की हृष्ठि से, यथार्थ 
में, महाकाव्य के सभी प्रमुख तत्वों से समन्वित है ।॥ इस के अतिरिक्त शैली को 
उदात्तता एवं विराट भावों के भ्र कन की दृष्टि से, एकलव््या महाकाव्य की भाव- 
भूमि की सफल अभिव्यक्ति करता है।इस पक्ष का शअ्त्यधिक विवेचन समीक्षा 
अंथो में किया जा चुका है जिस हो ओर प्रयम द्वी सकेत हो छुका है, उसकी पुनरा- 
वृत्ति यहाँ व्ययें है। दूसरी शोर मैंने उपयुक्त जिन सदर्मों एवं प्रकरणों का 
विवेचन किया है, वे मी भ्रपरोक्ष रुप से इसी तथ्य को सम्मुन्त रखते हैं कि एकलव्य 
भहाकाज्य की उदात्त-मावना का परिचय देता है। 
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इस हृष्ठि से, एकलव्य का महाकाव्यत्व उसकी प्रभावान्विति में तथा उसकी 
रसवत्ता में समाहित है । 'रस' की एक भ्रवाघ घारा मुक्त छुन्दो में मुक्त होकर: 
प्रवाहित हुई है । मेरे विचार से, रस-परम्परा को एक गतिशील आयाम इस 
भहाकाव्य में दिया गया है । उसे मनोविज्ञान, विचांर और भावनाश्रों के समान्वित 
धरातल पर उपस्थित किया गया है। यहो कारण है कि रस निष्पत्ति केवल भावना 
तथा कल्पना के स्तर पर न होकर, विचारों तथा सवेदनाओ्ों के स्तर पर होती है । 
उपयुक्त वंचारिक प्ररिप्रे क्ष्य के विवेचन से यह स्पष्ट है कि कचि की रचना प्रक्रिया 
में “रस! केवल एक प्राचीन परम्परा द्योतक न होकर वह भ्राघुनिक-माववोध की भूमि 
पर भी प्रतिष्ठित है । यही कारण है कि डॉ ० रामकुमार वर्मा ने इस महाकाव्य 
के द्वारा रस को विचारात्मक तथा सवेदनात्मक घरातलो पर एक साथ प्रतिष्ठित 
करने का सफल प्रयत्न किया है। यहाँ पर यह्‌ भी ध्यास रखना आवश्यक है कि 
रस की घारणा सभी स्थानों पर नहीं धठित की जा सकती है। आज की नई 
कविता को! हम रस-सिद्धान्त पर घटित नहीं कर सकते हैं क्योकि 'रस” की अपनी 
सीग्यएं हैं और आज की कविता की अपनी सीयाएँं। उन दोनों को परस्पर मिला 
देने पर. हम दोनों के प्रति श्रन्याय ही भ्रघधिक कर सकते है । डॉ ० वर्मा के एक- 
लब्प' महाकाव्य की महत्ता इसी वात में निहित है कि उसमे कवि ने बड़े कौशल 
से श्राधुनिक भाव-वोध तथा शिल्प को रसाश्रित किया है। और फिर कवि 
सदैव से “रसवादी” परम्परा का पोषक रहा है भौर वह कैसे उस परम्परा ये दूर हो 
सकता था ! 

“एकलव्य! का महाकाव्यत्व उसकी प्रमावान्वित से मिहित हैं जो सम्पूर्ण 
रूप से रस-प्रक्रिया पर झ्लाघारित है | प्रभावान्वित मूलतः कथावस्तु के स्वरूप पर' 
निर्मंर करती है एकलब्य की कयास्तु का विक/स मूलतः क्रमागत्त है एवं व्यवस्थित 
वह गूरोपीय महाकाव्य के 'रेचन! (८थ7तराश्5$) सिद्धान्त को भी ग्रहण कर 
सका है । श्रौर उसे भी “रस” के श्रन्दर्गत समाहित कर सका है। रेचन सिद्धान्त में 
दो विरोधी भाव (समय और करुणा) कथावस्तु में तीक्रता को प्राप्त होते है भौर 
मन इन दोनो के मध्य 'रेचन' द्वारा सतुलच तथा शान्ति की स्थापना करता है ।* 
कथावस्तु को गति देन मे नियति-शक्ति का भी हाथ रहता है । 'ऐकलव्य' मे ऐसी 
स्थितियाँ झनेक है । उदाहरणस्वरूप एकलव्य श्रपने श्रध्यवसाय द्वारा घबनुवेद मे 
भरपूर लाघव प्राप्त कर लेता है, औरं उसी समय द्रोण तथा राजनीति द्वारा उद्भ्नूत 
विरोधी शक्तियाँ उद्मव होती है ओर अन्त में, नियति “स्वप्न” के द्वारा द्रोण को 
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एकलब्य की साधता का सकेत्त देता है झ्लोर इस प्रकार, नियति एकलव्य के श्रनिष्ट 
की तैयारी करती है | इस स्थान पर रेचन प्रक्रिया के दो रूप दिखाई देते है । एक 
का सम्बन्ध द्रोण से है और दूसरे का एकलब्य जननी से ! भ्राचार्य द्रोण में प्रतिमोध 
भावना और वर्ण भेदभाव में उत्पन्न ग्लाति का रेचन होता है। वे अपने पुराने गुरु 
झौर गुरुकुल के झादशों को पुनः पहचानते है, श्रौर इस तरह अपने व्यक्तित्व को 
संतुलित करते हैं । इसी प्रकार एकलव्य जननी अपने पुत्र के कटे भ्नग्रुष्ठ को तथा 
भाचार्य द्रोण के रतवव-रंजित वस्त्र को देखकर मय और करुणा से भर उठती है। 
इसी के साथ पुत्र की डुदंशा देलकर वह क्रोधित एवं क्लुब्य हो जाती है । इस प्रकार 
क्रोध का झ्ालम्वन ग्रहण कर उसके भय भौर करुणा के भावों का रेचन होता है । 
इसी प्रकार, पाठक के भावों का रेचन एकलव्य जननी के साथ होता है । इन प्रसंगों 
के द्वारा, कवि ने सारे महाकाब्य में एक प्रभावान्विति का समावेश किया हैं और 
इस प्रभाव की तीज्नतर भनुमूति उस समय भौर भी स्पष्ट हो जाती है जब कवि 
द्रोण तथा एकलब्य के भ्रन्तद्वन्द्र को सम्पूर्ण कथावस्तु में प्राण प्रतिष्ठा करता हे । 
इन मूलभूत तत्वों के प्रकाण में, एकलव्य महाकाव्य की उदात्तता धौर 
उसकी जीचत शक्ति स्वयं साक्ष्य है। परन्तु, फिर भी, 'समय' की गरि ही यह बता 
सकेगी कि यह महाकाव्य उस उदात्तता को कहाँ तक कायम रख सकेगा? संभावित 
सत्य यह माना जा सकता है कि जिस मूल वियये तथा उससे सम्बन्ित णो चिन्तन 
का भ्रनुभुतिपरक रूप है, वह श्रवश्य ही उसकी महानता को भविष्य मे. स्थापित्त 
करेगा [| जिस प्रकार एक वैज्ञानिक अनुमान तथा प्रयोग के श्राधार पर भावी घट- 
त्ताझ्मो की कल्पना करता है, उसी प्रकार भालोचक कृति के विषय तथा विचारों की 
गहनता के आधार पर उसके भावी स्प्रान के प्रति केवल अनुमान कर सकता 
और यही कार्य मैंने भी किया है श्रौर ईमातदारी से किया है क्योकि श्रालोचक 
की ईमानदारी ही उसका सम्बल है और उसकी हृष्दि ही उस ईमानदारी का परि- 
चायक है । 'एकलव्य' महाकाव्य के रूप मे एक ऐसी रचना है जो डॉ० वर्मा की 
सर्जनात्मक प्रतिमा का चरमोत्कर्प माना जा सकता है कम से कम इस तथ्य को 
में बिना किप्ती पूर्वाग्रह के कह सकता हूँ | खामियाँ तो प्रत्येक कृति में होती है, पर 
वे खामियाँ पृष्ठभूमि मे चली जाती है जब समगर रूप से, उस कृति के पडनेवाले 
प्रभावों का मुल्याकन उचित रूप से कियः जाता है । 


[ख] + समझें जो शेष है 


इस पुस्तक की भूमिका में लेखक ने श्रपने को केवल मानवतावादी कवि न 
मान कर और मी कुछ माना है। कम से कम इस काव्य-्संग्रह में भट्ट जी की 
कविताएँ श्नेक श्रायामों को छूती हैं, जिसमें सबसे प्रमुख स्वर भाधुयिक जीचन की 
विडंवना तथा उहते हुए प्राचीन प्रतिमानों का स्वर है। इसके अतिरिक्त यह भी 
माना जा सकता है कि कवि का श्र तर्लोंक मानवतावादी हृष्ठि को त्याग नही सका 
है, जो मेरे विचार से एक शुभ तत्व है। यही कारण है कि “महात्मा गाँधी 
अमृत पुत्र, 'संत', “ऋत-पुरुष” श्रादि कविताएं, इसी दृष्टिकोण को ले कर लिखी 
गयी हैं। विषय की हृष्टि से इन कविताझं में फोई विशेष नवीनता नहीं है क्योकि 
इनमें प्रशस्ति तथां मावी मानव की कल्पना प्राप्त होती है । 

प्रन्य कवित्ताशों में कवि की हृष्टि अधिक पैनी तथा गंभीर है । उनमें 
झात्मतिष्ठता का स्वर प्रमुव है, जो श्राघुनिक जीवन की विडंवना तथा विश्य'खलता 
को भनेश्न विदों तथा प्रतीको के द्वारा अभिव्यक्त करता है। उदाहरण-स्वरूप 
(जिंदगी भौर कूड़ा-कर्कंट', साँप झोर मैं तथा “विद्रोही! (पृ ५३) कविताओं में 
जीवन की निरर्यकता तथा व्यक्ति की शप्रर्येहीनता के सुन्दर दर्शेन होते है । यथा 

तुम्हारे लिए सारे तत्वज्ञान 

काव्य के संदेश 

महाप्राण का. झावाहव 
>< | >८ 
घ्वर्थे है, व्यर्थ है 
(केवल मनोविनोद , 
साया-जाल है; अम है) 
इसीलिए मैं व्यथ्थे हूँ 
व्यथ हुं । है 

(विद्रोही पृ« ५३-५४) 





न उदयशंकर सद्‌ठ का फविता-संग्रह । आत्माराम एन्ड संस, दिल्‍ली । सन्‌ १६६५। 
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ऐसी कविताओं में प्रनास्था का स्वर होते हुए मी कवि की हृष्टि उस अनास्या 
मे श्रास्या का स्वर मी देता हुआ प्रतीत होता है। इस विदु पर झा कर कवि कही 
अधिक भाशावादी भी हो गया है। कुल मिला कर इस सम्रह की उपयुक्त कविताएँ 
तथा अन्य कविताएँ पाठकों को एक नया भावबोध देने में श्रवश्य समर्थ होगी । 
यही पर कवि व्यवितिनिष्ठता के दायरे में न बंध कर, अपने अस्तित्व के प्रति, जिसे 
उसने कमी नही पहचाना था (मैंने नही पहचाना” पृ ३१-३२), उसे पहचानने का 
मी प्रयत्न करता हुग्ना प्रतीत होता है । 
एक वर्ग अन्य कविताझों का भी है, जिनकी संख्या सीमित है । वह वर्ग हैं 
चीनी भ्राक्रमण तथा राजनीतिक प्रमावों का । भृत्युमक्षो मारतीय हम” नामक 
कविता मे उपयुक्त राजनीतिक सवेदना का रुप प्राप्त होता है जो भहं तथा गे की 
भावना ? से कुछ भ्रधिक वोभिल है। इसी प्रकार 'वलिदान का गीत” (पृ० ६७) 
तथा “पुण्य-प्रशस्ति' मे देश की गरिमा तथा त्याग के भ्रावाहन का जो स्वर है, वह 
भी समयानुकूल है । 
इस काव्य-संग्रह में मापा का रूप झाधुनिक जीवन के भाववोध को व्यक्त 
करने मे सफल है परतु दूसरी भ्रोर भ्रनेक ऐसी कविताएं हैं जिनमे भाषा तत्समप्रधान 
है श्लौर उसमे वह लचीलापन तथा छटपटाहट नही है, जो प्राघुनिक जीवन की 
विडंवना से संबंधित कविताञो मे ॥ ' जदगी शोर कूडा-कंकंट”' कविता मे ऐसी हो 
भाषा फा रूप मिलता है, जिसमें विव-विधान भाषा को और भी निखार दे देता है । 
काल की वबुहारी से साफ किये जाने पर 
झुक कर हवा के साथ 
वेबस-- 
नवाये माथ 
- सूम के मंसूवे से 
भ्रनचाही जिंदगी की तरह । 
(१० ३) 
इस प्रकार भट्ट जी जी काव्य-माया में एक नया लोच प्राप्त होता है । 
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किया है। दूसरी ओर, दुखात्मक भावों की भझनुभूति, सुखात्मक भावों की तरह, 
आनंददायक नहीं होती । इसे उन्होंने स्पष्ट रूप से स्वीकार किया है, (पृ०८२) 
वह भी “काव्य के प्रयोजन! नामक निवध से । इसी संदर्भ में उन्होंने डॉ० भगवान- 
दास डॉ० बाटवें के मत को भी प्रस्तुत वि.या है, जो यूह मानते हैं कि दुखात्मक 
प्रसंगों से श्रानंदानुभूति प्राप्त करने के विषय में मावक से एक विशिष्ठ मानसिक 
संगठन की अपेक्षा है । इसी संदर्भ में विरेचन सिद्धात (कंथासिस) की भी व्याख्या 
प्रस्तुत की गयी है । 


माधारणीकरण की व्याख्या करते-करते लेखक श्र'त में, तीसरी बात पर 
' झाता है ,भौर वह “जीवन-वोघ' को ही काव्य या कला का प्रयोजन मानता है। 
उसकी यह प्रस्थापता इस पुस्तक की सबसे बड़ी प्रस्थापना है । उसका कहना है कि 
हम झ्ाज की गयी कविता प्रगतिवाद, सभी को काव्य की सीमा में ग्रहण कर सकते 
और एतदर्थ, रसवाद की शास्त्रोय फसीटी फी फठौरता को शिथिल कर सकते है। 
लक्ष्मीकांत वर्मा की एक रचना की व्याख्या के बाद वे स्पष्ट स्वरों मे कहते हैं: “इस 
रचना को, रस के नाम पर, कव्ति फे राज्य से: बहिष्कृत करना कथमपि उचित - 
नही होगा। जीवन-बोघ मे जीवन के सनातन एवं सामयिक सत्यों की भी व्यंजना 
का अतमवि है ।” (पुं० १०८) 


इन निबंधों की भ्रपेक्षा एक भन्य वर्ग उन निबंधों का है, जिसमें कवि का 
विशेषत्व शौर उसकी गरिमा, व्यवितत्व निहित का रूप, और काव्य तथा जीवन 
से सम्बन्धित विचार हैं । दो निवंध “कवि का विशेषत्व” तथा काव्य और जीवन 
श्रत्यंत सामान्य कोटि के निबंध है,जितमे परंपरागत रूप से कवि को एक श्रसाधारण, 
स्वयंभूरूप माना गया है, जिसमे एक असाधारण सवेदना तथा वाणी का प्रदृश्नुत 
बरदान होता है। > 


काव्य ध्ौर व्यक्तित्व” नामक निवंध भी आ्राधुनिक साहित्यिक चितन की 

हृष्टि से विशेष महत्वपूर्ण है। मारतीय झ्ाचायों का रसवाद व्यक्ति की प्रपेक्षा 
समष्टि या लोक की भावभूमि पर अधिक आराश्नित है। योख्पीय काव्य-समीक्षा 
टी० एस० इलियट का यह सिद्धांत कि कलाकर सर्जन के समय व्यक्षितत्व का 
ऋमिक विलोप करता है, एक नवीन प्रस्थापना है । इसी संदर्भ में लेखक ने व्यक्तित्व 
और चरित्र के भ्रम तर को श्रत्यन्त स्पष्टतता से विवेचित किया है। व्यक्तित्व श्रंत: 
प्रसूत ,सुसंबद्धता परिचायक है तथा चरित्र एक वाह्य, मनमाने, ' कठोर झादर्शे 
की वाध्यतापूरो स्वीकृति है । (पू० ४४) श्रत् में लेखक निर्वेयक्तिक रूप को मान्य 
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ठहराता है जो झावुनिक कांव्य-चितन का मेरुदंड है। उसकी यह निर्वेषवित॒कता भी 
जीवनगत मूल्यों की सापेक्षता मे मान्य है, जो लेखक की भपनी प्रस्थापता है । 


इस प्रकार पुस्तक में संग्रहीत ११ निबंध, साहित्य के विविव पभंगों का 
विश्लेषण एवं विवेचन प्रस्तुत करते हुए लेवफ़ को कृध महत्ववूर्ण मान्यताभों एवं 
प्रस्थापताशो को समक्ष रखते हैं। संपूर्ण रुप में पुस्तक काव्य-शास्त्रीय दृष्टि से 
पठनीय है । भाषा संस्कृतनिष्ठ है श्रौर विषय के पझनुसार भाषा का प्रयोग भी 
हुमा है, पर इतता मानना पड़ेगा कि आचार जी को भाषा सस्कृतनिष्ठ होने के 
कारण कही-कही पर दुरुह हो गयी है भौर कही-कद़ी पर वाक्य-विन्यास जटिल भी 
हो गये हैं । ऐसे स्थल काम ही हैं 


(ध) + हिंन्दी साहित्य-एक आधुनिक परिदृश्य, 


प्िश॑ंकु, आत्मनेपद शौर प्रतीक के पाठकों के लिये अज्ञेय की यह नवीन 
पुस्तक एक विस्तृत 'कंनवास' को हमारे सामने रखती है । इस पुस्तक के अनेक निवंध 
हिंदी साहित्य से ही सम्बंधित है, पर उनमे से कुछ निबंध भ्रत्यंत सामान्य है जो 
साहित्यिक विघाझों फे विकास एवं स्वरूप से सम्बधित है ॥ इन निवंधों मे भ्रज्ञैय ने 
केवल एक पिप्टपेषण मात्र किया है और पाख्यक्रम की हष्ठि से लिखे गए निवंध 
लगते हैं । वात यह है कि ये निबंध भ्ज्ञेय के हैं, इसी से प्रकाशक ने उन्हे छाप दिया 
है श्रन्थथा उनका स्तर किसी चिशिप्ठ झायाम को उद्धादित नही करता है । ऐसे 
निवध हैं प्राधुनिक उपन्यास, प्रेमचंद झोर परिवर्ती उपन्यास, कहानी-पृष्ठमूमि स्‍भौर 
हिन्दी एकांकी-पृष्ठभूमि जिनमे तथ्यों को दृहराया मर गया है । प्रेमचंद के उपन्यासों 
से श्राधुनिक उपन्यास किन किन दृष्टियों से मिन्न है, यह विपय इतना पिठा हुथा है 
कि इस निबंध को पढ़कर किसी भी नई वात्त का ज्ञान नही होता है। इसी प्रकार 
कहानी ओर उपन्यास की पृष्ठभूमि नामक निवंधों मे अंग्रेजी उपन्यासों के स्वरूप 
विश्लेषण तथा विकास स्थितियों को दिखाया गया है | इस विश्लेषण के दौरान एक 
बात यह भी कही गई कि हकक्‍सले एक ऐसा लेखक है जो छद्ध-आधुनिकता का परि- 
चायक है (१० ७८) क्‍योंकि अजय के श्नुसार हक्‍्सले किसी प्रतिमान की खोज में न 
लग आध्यात्मिक अन्वेषण की झोर भग्रसर होता है। यह बात कुछ भटपटी सी लगती 
है क्योंकि हक्सले के “पाउट काउन्टरपाउन्ट में जो श्राध्यात्मिक भन्वेषण है, नह 
बया शभपने में एक मूल्य या प्रतिमान नही हैं ? इस प्रकार के निष्कर्ष यदा कदा प्राप्त 
होते हैं जब कि विडंबना यह है कि भज्ञेय स्वयं रहस्यवादी होते जा रहे है !! 

उपन्यासों के भन्तर्गत एक निबंध में (साहित्यिक प्रवृत्तियों की सामाजिक 
पृष्ठभूमि) प्रेमचंद तथा निराला के कृतित्व को लेकर कुछ बाते कहीं गई हैं जो 
विचारणीय है। प्रेमचंद के उपन्यासों पर एक सामान्य हृष्टि का परिचय देते हुए भाज्ञेय 
नें प्रेमचंद के यथार्थ को खंडित माना है, उन्ही के शब्दों मे-“प्रेमचंद का यथार्थे खंडित 


न॑ हिन्दी साहित्य-एक झाधुनिक परिदृश्य, ले० भ्रज्ञेय, राधांकुष्ण प्रकाशन, 
विल्‍लो [967) हि 
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था, उन्होंने निम्न वर्ग के पात्रों का ययार्थ चित्र दिया, पर मध्य वर्मे के प्रति - वे न्याय 
नही कर सके ।” (प्ृ० ३६) अन्नेय का कथन कुछ सीमा तक ठीक माना जा सकता 
है, पर भध्यवर्ग के अनेक पात्रों का उन्होंने उसी संवेदना से चित्रण किया है जैसा 
कि निम्न वर्ग के पात्रों का ! गोदान, रंगभूमि शोर गवत मे अनेक मध्यवर्ग के पात्रो 
को पूरी सहृदयता प्राप्त हुई है, तथ्य तो यह है कि ग़वन मे मध्यवर्गीयः परिवार की 
सनःस्थिति एवं कुछा का जो चित्र भकित है वह अपने मे सपूर्ण माना जा सकता है । 


जहां तक 'निराला' की श्लालोचना का प्रश्न है, भ्रज्ञेय की दृष्टि भ्रधिक संतु- 
लित है क्योकि निराला साहित्य को समझने के लिये केवल निराला के आवधिक परि- 
वेश को ही महं नज़र मे रखना, उनके मूल्याकन के प्रति एक अधूरी हृष्टि होगी । 
(पृ०३६) यह भी सत्य है कि हिंदी के प्रनेक झालोचकों ने निराला की झ्राथिक दशा 
को लेकर उनके साहित्य को परखा है, पर वे यह भूल गए है कि साहित्य सर्जना एक 
भांतरिक ललक हैं जो वोह्य परिस्थियो से प्रमावित तो हो सकती है, पर नितांत 
प्रेरित नहीं । यही बात प्रेमचंद के बारे में भी मानी जाती है कि वे निर्यन थे, पर 
सत्यता इसके विपरीत है उनका अपना मकान या । वे वहुतों को घन मी देते थे। 
(दे० कलम का सिपाही-प्रे मचंद ले० श्रमृतराय) . 


इन निव॑ंधों के भतिरिक्त कुछ निवंध झाधुनिक भाववोध एवं संवेदना से 
सम्बन्धित हैं जिनका सम्बंध नई कविता के संदर्भ को प्रस्तुत करता है। ऐसे तीन 
निवंध प्रमुख हैं। ये 
उनके नाम हैं--(१) सौंदर्य वोध भोर शिवत्व वोध 
(२) साहित्य बोध: भाधुनिकता के तत्व 
(३) नयी कविता (एक संवाद रूप) 


मैरी दृष्टि मे ये तीन निवंध इस पुस्तक के प्रमुख .निवंध कहे जा सकते हैं 
बयोंकि इनमें भ्रज्ञेय के ऐसे विचारों का प्रत्यक्षीकरण होता है जो उनके रचना-घर्म के 
सत्वों एवं पहेलुमों पर प्रकाश डालते हैं । इनमे से प्रथम दो तिवंधों में अज्ञेय को 
वैज्ञानिक-हृष्टि का पता भी चलता है भोर साथ हो उनके वैज्ञानिक ज्ञान का एक 
साहित्यिक-परिवेश भी मिलता है । भज्ञैय विज्ञान के विद्यार्थी रहे हैं भर्ते: उन्होंने 
पाहित्य श्रौर विज्ञान फे उन सस्‍्तरो का भी समन्वय किया है जहाँ वैज्ञानिक विचार 
का स्पष्ट प्रभाव लक्षित होता है । सौंदर्य बोध भौर शिवत्व बोध में 'सौंदर्योनुभूतति' 
को लेकर कुछ वाते कही गई हैं जो. सौर्दयं-बोध के एक व्यापक परिप्रेक्ष्य को, 


श्श्गु 


भाज की संवेदना के प्रतुकूल रखती है। सौदंये वोध के प्रति पहली भ्रस्थापना यंह है 
कि “सौदंय-बोव मूलतः चुद्धि का व्यापार है जो अनुभव को गहराई को व्यक्त करता 
है।” (प० १०) वंज्ञानिक्त चितन में भी सोदंय को शान या वृद्धि का विपय गाना 
गया है जो “पूर्व स्थापितसामरस्प (शिल, छ920जाव्त पथधाग्रा०णा५) के रह- 
स्प को उद्घाटित करने में समाहित है । डॉ० झाइ स्टाइन तया फ्रेंड हायल के मर्तों 
फो यदि भज्नेव ने रखा होता, तो सौदर्य-वोध का उपयुक्त तत्व (पूर्व स्थापित 
सामरस्य) भी समाविष्ट हो जाता । इसके झतिरिक्त सौद॑र्य के दो तत्व 'लया तथा 
वकता' को माना है जो व्यक्ति के प्रनुमव को दुद्राने का विशिष्ट रूप है ! उतकी 
मान्यता है कि सौदं् -ओोव को वौद्धिक व्यापार मानने का यह तात्पर्य नहीं है कि 
उसकी व्याब्या मोगवादी दृष्टिकोश को प्रश्नय देती है । उपयुक्त तत्वों के प्रकाश में 
इस मत का निराकरण स्वयं हो जाता है । मेरे विचार से झाज्ञेय का चिवंध एक 
विश्लेपणात्मक भन्वेपरण का सुन्दर उदाहरण हैं जो सोदंयें को एक वंघी बघाई -परि- 
भाषा से हट कर उसकी नई व्याख्या करने का प्रथम एवं महत्वपूर्ण चरण है लेखक 


ने शिवत्व वोष भर सौदंधं-बोच के महत्व को रचनाकार के लिये आवश्यक तत्व 
माना है । उनके प्नुसार “व स्त॒व में उच्च कोटि का नैतिकृ-बोव शौर उच्चकोरटि 


का सौंदर्य-दोध, कम से कम कृतिक्नार में प्राय: साय साथ चलते हैं।” (पुृ०१६) 
यहाँ पर लेखक ने दोनों बोदों को बुद्धि का व्यापार मानकर दोनों के सम्बंध को 
स्थापित्ते किया है, परन्तु नेतिक बोंच का मूल्ययत रूप, सौंदर्य-रोव के समान बदल 
गयां है, इस ठत्व को लेखक ने नितांत स्पष्द नहीं किया है । यहीं पर श्लील भर 
झश्लील के प्रश्त को भी उठाया जा सकता था जिसे लेखक ने “झ्ात्मनेयद” में कुछ 
वर्ष पर्दे उठाया या । 

साहित्य बोध $ आधुनिकता के तत्व.चामक निवंव में ब्लाघुनिक संवेदना के 
स्वरूप का विश्लेपण प्राप्त होताहै । संवेदना एक यंत्र है जिप्के सहारे जीव-व्यष्टि 
झपने से इतर सब कुछ से सम्बंव जोड़ती है--वह सम्बंव एक साथ एकता का भी है 
ओर भिन्नता का मी (पूृ०-१७) सवेदनां के इद तत्व का यदि विश्लेषण किया जाए 
तो एक बात स्पष्ट होती है कि संरेदवा एक आंतरिक सहानुभूति है जो कदाचित्‌ यंत्र 
के समाव कार्य चढ़ीं करती है, पर इतवा अवश्य है कि संवेददा कास्वरूप भाज की 
यांत्रिकता से प्रभावित अवश्य हुप्रा है और इस हृष्टि से हम उसे “यंत्र” की भी 
संज्ञा दे सकतें हैं ( स्वव भज्ञेय ने संवेदना को केवल जंविक नहीं माना है, पर उसका 
सम्बंध सांस्क्ृतिक-बोब से जोड़ा है जो मेरे विचार से एक अत्यंत महत्वपूर्ण प्रस्थापता 
है ॥ संवेदना का स्वरूप नतिकता के साथ. ही साथ एक सांस्कृतिक-परिवेश को भी 
उजागर करता है, यह वात पझपने में एक महत्वपुरुं;स्यायवा मानो जा सकती है । 
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ग्रागे चलकर, भज्ञेय ने वैज्ञानिक चितन कौ एक प्रकार से यान्त्रिक-चितन की संच्षा 
दी है। (पृ०१६) लेखक का यह मत उसके एकांगी दृष्टिकोण का फल, है क्योकि 
उसने विज्ञान के केवल दो वर्गी-जैविक झौर मौतिक विज्ञानों के आधार पर एक 
यांत्रिक रूप को प्राप्त किया है जो जीवो के विकास एवं उनकी शरीरगत संरचना की 
जटिलता को लेकर कहा गया है। परंतु दूसरी शोर सोतिक-विज्ञान का नवीनतम्‌ 
चितन यांन्रिकता से हटकर अभिज्ञानपरक चितन की शोर अग्नसर हो रहा है । विश्व, 
प्रकृति भौर जीव जगत के रहस्यो के उद्घाटन से विज्ञान एक अ्रयांभचिक चिंतन की 
झोर गतिशील है। प्रसिद्ध उज्ञानिक चित्तक एडिगटन का मत है कि “प्रत्येक वस्तु 
के यांत्रिक-विवेचन का त्याग, निष्क्रिय उपपत्तियों को समाप्त करने में समर्थ हो 
सका और क्रमश: भ्रभिज्ञानपरक उपपत्तियों (ईफ्ांशथा)००ट्टांप्यां प््ुणा८्ञ्र॑ं$) को 
स्थान दे सका । ( दि फिलासफी झाफ फिजिकल साइंस, पृ० १८४) इसके साथ 
हीं प्राइन्स्टाइन का सापेक्षवादी चितन झोर मंक्सवेल के विद्य तु-चुम्वकीय सिद्धांत में 
यांत्रिक विवेचन के स्थान पर तात्विक चिंतन फो ग्रहण करने की एक वलवती प्रवृति 
है। कहने का तात्पयं यह है कि लेखक ने एक सीमित ज्ञेत्र को लेकर वैज्ञानिक चितन 
के तात्विक रूप की जाने या श्रनजाने मे झवहेलना की है ! यदि, दूसरी शोर, उसका 
मत उपयुक्त अस्थापना के विरोघ में जाना था, तो कम से कम, भपने विरीध को 
प्रामाणित करने की ध्रावरयकता तो थी। 


तीसरा निवंघ जो विचारणीय है, वह है “नई कविता” पर जो तीन व्यक्तियों 
के संवाद के रूप में लिखा गया है | इसके तीन पात्र है-प्रध्येता, प्रोफेसर श्लौर छाया- 
वादी । लेखक ने नई कविता को भश्रध्येता की दृष्टि से विवेचित किया है भौर भपने 
विचारों को उसी के माध्यम से व्यक्त किया है । सामान्यतः प्रोफेसर “नई कचिता' के 
प्रति उदासीन सा लगता है जो आ्राज के विश्वविद्यालीय वातावरण की शोर मो 
संकेत करता है | इसी संवाद के दौरान कुछ महत्वपूर्ण बाते कही गई हैं । पहली बात 
यह है कि झ्ाज के कवियों के वक्तव्य पर न जाकर उनकी कृति या कविता के झाघार 
पर उसकी झालोचना शावश्यक है | दूसरी वात 'नई कविता! एक नई मनस्थिति 
(पृ० १४१) की झभिव्यक्ति जो- ऐतिहासिक परिवेश की परिणति है। भसल मे, नई 
कविता एक नए राग-सम्बंध का प्रतिविव हैं---वदलते हुये मानवीय सम्बंधों से उद्‌- 
भूत मानव के नैतिक एवं श्राध्यात्मिक मूल्यों का एक विखरता हुआ स्वरूप माना जा 
सकता है | इसी तत्व के झ्लाघार पर अरध्येता ने समष्टि रूप से नई-कविता को इन 
शब्दों मे परिभाषित किया है---/मैं कहुगा कि नई कविता की मृल. विशेषता है 
मानव झौर मानव-जाति का नया संवध भर वह मानव जाति झौर सृप्टि-मात्र के 
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सम्बंध के परिपाहव में ।/ (पृ० १४२) तीसरी तया श्रतिम बात जो नई कविता के 
सदमे में ही सत्य नही हैं पर सपुर्णं साहित्यिक विवाझ्ो के लिये समान रूप से सत्य 
है, वह है कि “तये युग का सुहावरा यंत्र-युग का होगा--घेचु सम्यता का नहीं।” 
(पृ० १५४) अज्ञेय ने इन समी प्रस्यापनाप्रों को भ्रष्येता के द्वारा प्रतिष्ठित कराया 
है जिससे यह ध्वनित होता है कि भझ्ााज की कविता एक विशिष्ट श्रघ्येता वर्ग की 
झपेक्षा ही नही रखती है, पर भ्राज की कविता नये मानवीय संबंधों तथा नई संवे- 
दनाप्नों की कविता है । पुस्तक का यह निबंध पाठकों की हृष्टि से लिखा गया है और 
नई कविता की तथाकथित दुरुहता को एवं सरल एक प्रमावोत्पादक विधि से रखा 
गया है । हि 
नई कविता के संदर्म मे साधारणीकरण के प्रश्न को भी उठाया जा सकता 

था । पर लेखक ने इस प्रएत को एक भ्रलग निबंध मे उठाया है । परिशिष्ट के भत- 
गंत प्रयोग : क्या और क्यों ? नामक छोटे से निबंध में प्रयोगवाद के प्रति जो भ्राक्षेप 
हैं उतका निराकरण करना इस निबवब का विपय है जो पत्निकाओं में पहले ही प्रका- 
शित हो चुका है । इसी प्रसग मे साघारणीकरण की समस्या को उठाया गया है 
और भाज की रचना-प्रक्रिया के लिये साधारणीकरण एक बेघी बधायी परम्परा का 
रूप नही है जिसमे रस, व्यभिचारी तथा संचारी का पिष्ट्पेपण मात्र हो, वह एक 
शब्दपरक राग्रात्मक सम्बंध पर श्राश्चित एक बौद्धिक भ्रक्षिया है। साधारणीकरण 
का सीधा सम्बंध प्रेपणीयता से है, यदि उससे तथ्य या भाव प्रेपण नही होता 
है, तव उसका महत्व रचताकार के लिये कया होगा ? अप्तल में, उसके द्वारा भये 
सम्बन्धों, नये सत्यों का प्र पण होना ग्रावश्यक है । लेखक का यह मंतव्य उनके द्वारा 
ग्रहीत 'शब्द' के रागात्मन भ्र्ये एवं बोध में निहित है । '(प० २०३) एक बात जो 
लेखक' ने इस निबंध में नही उठाया है, वह यह हैं कि पश्राज की तनावपूर्ण दशा में 
साथधारगीकरणग एक विशिष्टीकरण की क्रिपा है, वह किसी भी प्रकार से सामान्‍्यी- 
फरण की क्रिया नही है जेप्ताकि नाटक के सम्बन्ध में माना जाता है । विशिष्टीकरण _ 


झाज के युग की एक देन है जो वैज्ञानिक तकनीकी प्रगति का आवश्यमावी 
प्रभाव है । 


भ्रस्तु इन प्रमुख निवंधों के प्रकाश में झज्ञेय नें साहित्यिक गतिविधि का 
विश्लेषण और मुल्याकन प्रस्तुत किया है ।साहित्यिक प्रवृत्तियों का विश्लेषण 
उन्होंने दो प्रन्य लबे निबंधों मे भी किया है जो सामाजिक पृष्ठभूमि को लेकर लिखे 
गए है । वे निवच्र है-- “साहित्य प्रवृत्तियों की सामाजिक पृष्ठभूमि” तथा दूसरा 
निबंध है “खड़ी बोनी की कविता; पृष्ठभूमि'- ये दोनों निबंव ऐतिहासिक पृष्ठभूमि 
को लेकर लिखे गए हैं। पहले निवन्ध में साहित्य प्रवृत्तियों जैसे स्वच्छुदंवाद, 
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छायावाद, प्रगतिवाद, प्रयोगवाद. झ्रादि की सामाजिक पृष्ठभूमि को प्रस्तुत किया 
गया हैं, उसमे कोई नयीनता नहीं है और न कोई नई प्रस्थापना । इसी प्रकार, दूसरे 
निवंव में भी ख़डी बोली की कावता का विश्लेषण है झौर प्रसाद, पंत महादेवी, 
दितिकर श्रादि की रचनात्मक प्रतिमा पर कुछ सारगर्भित बाते कही गई है। गुमे 
ऐसा लगता है कि यह निवव पहले निवघ की गअपेक्षा कहीं प्रधिक पठनीय हैं क्योकि 
प्रसाद, पत, निराला आदि पर जो विचार व्यक्त किये गए हैं, वे मौलिक तो कहे 
जा सकते हैं पर नितात मौलिक नही क्योकि लेसक ने उन्हे परम्परागत आनोचना 
के प्रकाश में ही विवेत्नित किया है । 

इस प्रकार, यह पुस्तक प्रज्ञेय की एक ऐसी रचना है जो उनके विचारों 
मान्यताप्रो तया उपपत्तियों को समझने के लिये सहायक सिद्ध हो सकती है। 
उपन्यास, एकॉकी, ऋद्ठानी, कविता तथा साहित्य प्रवृत्तियों का संक्षिप्त एवं तकंपूर्ण 
विवेचन इस पुस्तक की एक सामान्य विशेषता है। लेखक मे वैज्ञानिक रूम्मान होने 
के फारण उधही तऊंना में एक मौनिकता हैं गौर साथ ही, विश्लेपणात्मक प्रतिमा 
भी है। 


वेज्ञानिक 





स्रायास 


बैज्ञिनिक-तक 
झोर | १ 
प्राकृतिक-नियम 


वैज्ञानिक -धिकास वा इतिहास यह प्रकट करता है कि त्के का एक जाल 
विज्ञान की प्रगति से अनुस्युत है । इसका यह्‌ तात्पर्य नही है कि वैज्ञानिक प्रगति शोर 
चिंतन केवल तर्काश्नित प्रत्रिया है; पर इतना तो सत्य है कि वैज्ञानिक भनुभवो की 
पृष्ठभूमि में कारण तथा तर्क-चुद्धि फा एक विशिष्ट स्थान रहा है। जब भी हम 
वैज्ञानिक-चितन के स्वरूप पर विचार करते है, तव इस तथ्य को धुला नही सकते 
हैं । इसका प्रमुख कारण यह है कि वैज्ञानिक प्रगति का इतिहास कार्य भौर कारण 
की शए'खला से जुड़ा हुआ है; यह दूसरी वात है कि इस नियम की सीमायें एक 
निश्चित परिवेश के भन्दर ही फार्य करती है । दूसरी भोर यह भी सत्य है कि इस 
नियम ने एक ताकिक-श्ुद्धि का विकास किया भौर इस विकास ने वैज्ञानिक चितन 
को एक दिशा झवश्य प्रदान की है । इस प्रकार, 'ताकिकता' का प्रथम उन्मेष यहीं 
से माना जा सकता है क्योंकि प्राकृतिक-नियमो का भअन्वेषण इसी पद्धति के द्वारा 
सम्भव हो सका । इन नियर्मों का वैज्ञानिक प्रगति के इतिहास से एक प्रट्टट सम्बन्ध 
है बयोंकि इनका महत्व केवल मौतिक जगत सापेक्ष ही नही है, पर उनके 
द्वारा हम विश्व के नेक रहस्यों के प्रति जानकारी प्राप्त करते हैं भौर समष्टि रूप 
से, थे रहस्य विश्व-रचना तथा 'सत्य' के प्रति हमारी जिज्ञासा फो शान्त फरते हूँ । 
में समझता हूँ कि प्राकृतिक-नियमों का सबसे बड़ा महत्व इसी दृष्टि से है कि वे 
स्वयं में साध्य नहीं हैं, वे तो केवल साधन मात्र हैं किसी “साध्य” तक पहुँ चने के 
लिये भ्रथवा उस साध्य के प्रति एक सांकेतिक दृष्टि प्रदान करने के लिये । 

प्राकृतिक-नियमों के इस महत्व को छ्यान में रखकर इन नियमों के बारे में 
एक प्रश्न भशौर उठता है भौर वह यह है कि वैज्ञानिक क्षेत्र में इन नियर्मों की अ्रनेक 
कोटिया हैं जो विभिन्न वैज्ञानिक-विपयों से सम्बन्धित हैं। उदाहरणस्वरूप, चक्षत्र 
विद्या मनोविज्ञान, भौतिकी, रसायन. प्राशिशास्त्र ग्रादि क्षे औ में प्राकृतिक नियमों का 


एक हुज्जुम प्राप्त होता है । इनका समष्टि ख्य से विवेवत करता एक अत्यच्त दुबभ 
कार्य है । इस समस्या का समावात, मेरे विचार से, उत नियमों का समष्टिगत विवे- 


श्श्ष | 


घन है जो विश्व. मानव तथा प्रकृति के किसी न किसी रहस्य के प्रति संकेत करते हैं। 
दूसरी बात यह है कि इन नियमों का सम्बन्ध विज्ञान के किसी भी विपय से क्यों न 
हो, वे सव एक ही “विज्ञान” से सम्बन्धित हैं जो संसार के “सत्य” को किसी न किसी 
रूप में उद्धाटित करते हैं । इस दृष्टि से श्राकृत्तिक नियमों का एक ताकिक स्वरूप है 
जो किसी विशिष्ट परिस्थिति मे कार्यशील रहते है और कमी-कमी ऐसा भी होता है 
कि थे नियम कार्य और कारण को सीमाओं में वध नही पाते हैं। यहां पर झाकर 
वैज्ञातिक चितन का वह स्वरूप प्राप्त होता है नो घारणात्मक है । 

सबसे महत्वपूर्ण नियम जो प्राकृतिक घटनाक्रम मे केवल महत्वपूरं ही नहीं है 
पर सामान्यतः: उनको शासित भी करता है। यह मनियम गति-नियम है । गति 
(१0०07) एक ऐसी भारणा है जो समस्त विश्व के पदार्थों से किसी न किसी रूप 
से सम्वन्वित है। गैलीनियों का गति सिद्धान्त पुर्णरूपेण सत्य नही है भोौर यही बात 
न्यूटन के बारे में भी सत्य है। परन्तु न्‍्यूटव का गुरत्वाकपेण शक्ति का सिद्धान्त इस 
हृप्टि से महत्वपूर्ण है कि गति श्रौर आकर्पण-शक्ति दोनों का अन्योन्याश्रित सम्बन्ध 
है। नक्षत्र-विद्या के सन्दर्भ में इस दोनो नियमों का महत्वपूर्ण स्थान मान्य रहा है 
और इस ह॒ृप्टि से, वैज्ञानिक विचार का आयाम विस्तृत ही हुआ है । गति झोर 
झाकर्पण नियमों के द्वारा समस्त सौर मण्डल में समरसता स्थापित हो सकी भ्रौर 
विश्व के रहस्च के प्रति एक ताकिक हृप्टि प्राप्त हुई | वैदिक ऋषियों ने प्रजापति की 
घारणा के द्वारा केन्द्र-शक्ति के सिद्धान्त को समक्ष रखा था। (दे० वैदिक विज्ञान 
झौर भारतीय संस्कृति, श्री गिरघर शर्मा चतुर्वेदी, पृ० ११७) प्रजापति समस्त प्रजाश्रों 
का पति है और वह समस्त पदार्थों का केन्द्र होने के कारण प्रत्येक पदार्थ अपने केन्द्र 
के प्रति झाकपित होता है। ग्रह तथा नक्षत्र की गतियां, इसी श्राकर्पण पर आश्वित 
है। यह मान्यत। न्यूटन, गैलोलियो के समय तक मान्य रही, पर वीसवी शी में 
झाकर, इस नियम के प्रति प्रश्वचिन्न लगने लगे । प्राइ स्टाइन ने गुरुत्वाकर्पण के नियम 
को ग्रहो तथा नक्षत्रों की गति मे पूर्ण रूप से कायशील नही माना । कहने का तात्पर्य 
यह है कि गति तथा आकपेंण श्रत्यन्त महत्वपूर्ण प्रस्थापनाएं है, पर उनकी सत्यता 
सभी परिस्थितियों तथा दशाझो मे समान रूप से प्रामाश्यित नहीं मानी जा सकती । 
न्यूटन एक भ्रौस्तिक भास्थावाला व्यक्ति था और श्राइस्टाइन भी आ्रास्तिकवादी है । 
यही कारण है कि वेज्ञानिकों की श्रास्या मे तर्क श्रौर भावना का समाहार रहता 
है ।- यह भी सत्य है नास्तिक में मी तर्क होता है, पर उसका प्रयोग नकारने में ही 
भ्धिक प्रयुक्त होता है। मैं इस तथ्य का पक्षपाती रहा हूँ कि वगेर श्रोस्‍्था श्रौर 
झास्तिकता फे हम 'सर्त्यों के निकट नही पहुँच सकते हैं ! शर्त केवल यह है कि हमारी 
झास्तिकता अध-विश्वास पर आश्रित न हो । यहां पर ज्लास्तिकता छब्द केवल धर्म 


के 
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से ही सम्बन्धित नहीं है, पर वह मानवीय क्रियान्रों का वह पूरक एवें महत्वपूर्ण 


तत्व है जो मानवीय चुद्धि तया प्रज्ञा को "आस्या” की झोर ले जाती है । चिन्तकों, 
दार्शनिको तथा तत्ववेत्ताओ्रों मे श्वास्था का यही रूप प्राप्त होता है । 


वैज्ञानिक नियमो तथा मिद्धान्तों के श्रास्थापरक-स्वरूप का महत्व वंज्ञानिक 

चिन्तन में किसी न किसी रूप में मान्य रहा है। एक श्रन्य महत्वपूर्ण नियम उद्गम 
नियम है जो विकासवाद के माम से श्रय्यात है । इस सिद्धान्त के श्रनेक तत्व मानवीय 
चिन्तन को एक नवीन श्रायाम ही नही दे सकें पर इसने जीवन तथा विश्व के विकास 
को एक नदीन परिप्रेक्ष्य मे रखने ऊा प्रयत्त किया । हर नियम की श्रपती सीमाये भी 
होती हूँ श्रोर विकासवादी नियम की भी भ्रपनी सीमाये है, पर इतना निश्चित है कि 
इसने मनुष्य को एक दिव्यता श्रवश्य प्रदान की है, पर यह दिव्यता श्रन्य जीवों को 
सापेक्षता में ही वियभान है । मानव अब एक श्ाकस्मिक घटना का फल नही है भौर 
न ईश्वर का एक प्र श्र, पर वह श्रन्य जीवो से कही श्रधिक विकसित है । मौतिक तथा 
मानसिक हप्टि से व विकास-क्रम सबसे झ्रधिक विकसित रूप है । एस सन्दर्भ मे 
ली काम्ते व्य' न्यू" का कयन भत्यन्त महत्वपूर्ण है। उसका कहना है कि जहा तक 
मौतिक विकास का प्रश्न है, मानव का सावी विकास इस दिशा मे समाप्त हो चुका 
है या समाप्तप्राय है, पर दूसरी शोर मानसिक एवं बौद्धिक विकास की दृष्टि से, 
उसका भावी विकास सम्भव है । यटी पर उसकी “दिव्यता” का रूप मुखर होता है। 
(दे० ह्यू,मन डेस्टनी, पृ० ७६-७७) सत्य में, निर्वादन श्लौर सह-प्रस्तित्व--ये दो 
तत्व मानव प्राणी के भावी विकास के दो मूलतत्व है। इन्ही का आधार प्रहण कर 
वह श्रपनी दिव्यता का प्रकाशन क्रमण: कर सकता है। यह निर्वाचन की स्वतन्त्रता 
मानव की अन्तश्चेतना पर झ्राश्नित है। इसी से, विकासवादी चिन्तन में मानवीय 
ब्रन्तरचेतना के क्रम फ-विकास पर बल दिया गया है । वह कोई प्रनायात्त घटित घटना 
नही है, पर इस घटना फा सीवा संघंघ भजव भौर जैव जगत से माना गया है | यही 
कारण है कि युगों से मान्य यह घामिक घारणा कि मानव का श्राविर्माव भनायास 
ईप्रवर के भ्रण रूप में हुआ है, इस मान्यता को विकासवादी सिद्धान्त ने निमू ल सिद्ध 
कर दिया है। मानव चेतना का क्रमिक विकास हिन्दू संस्कृति में मान्य श्रवतार की 
भावना में देखा जा सऊता है । इस घारणा का मूलतत्व यही है कि मानव नाम-धारी 
प्राणी का विकास अ्रनायास न होफर एक विगत लम्धी परम्परा से सम्बद्ध है। इस 
ऋरमिक विकास की एकसूत्रता का सकेत दस श्रवतारों में देखा जा सकता है । प्रथम 
अवतार मत्स्य है जो निर्तांत जल मे रहने वाला जीव है । इसके वाद दूसरा भ्रवतार 
कूर्म है जो श्रशतः जल मे शोर प्रशतः पृथ्वी पर रह सकने मे समर्थ है । इस कुर्मा- 
वतार की अवस्था मे विकास का एक कदम श्रागे बढ़ा हुमा ज्ञाव होता है जिसे 


१२९० ] 


वैज्ञानिक शब्दावली मे एम्फीबियन' की संज्ञा दी गईं है। बाराहावतार तक प्ाते- 
श्राते स्तनधारी जीवों (मैम॒ल्स) का प्रादुर्माव होता है जो घरती पर रहता है । चौथे 
भ्रवतार में नरसिंह का नाम झाता है जो एक झोर नर” भौर दूसरी शोर “सिंह” की 
मिश्रित भ्रभिव्यक्ति है जो यह तथ्य प्रकट करती है कि'मानव में 'पशु” .का ध्रश भव 
भी शेष है जिसका उन्ननन वामन झवतार मे होता है जो भनुष्यता का एक भादि- 
विक सित रूप है | इस पर भी, मानव में रक्त-पिपासा वी पशु-प्रवृत्ति प्राप्त होती है, 
उसीका भानवीकरण परशुराम है । सातवां रामावतार है जो परशुराम की प्रवृत्ति फा 
दमन करते हैं श्रोर मानव चेतना के ऊध्वंगामी रूप मे “पुरुषोत्तम” की संज्ञा प्राप्त 
करते है । रामकथा में राम के द्वारा परशुरास का गर्व-दमन इसी तथ्य का प्रतीकात्मक 
निर्देशन है । दूसरी श्रोर विष्णु के कृष्णावतार में चतुमु खी व्यक्तित्व का विकास होता 
है जिसमें “बुद्धि-मानस” का सुन्दर विकास हृष्टव्य है। नवां श्रवतार बुद्ध का है जो 
प्रत्येक वस्तु को अनुभूति एवं चुद्धि की तुला पर ततौलता है । इस अवतार में भझाकर 
भानव के सावी विकास का भी संकेत मिलता है जो काल्कि-प्वतार मे अपनी चरम 
परिणतिि में प्राप्त होता है। (देन पुरानाज-इनद लाइट श्ऑॉफ मार्डन साइन्स, के०एन० 
झ्रय्पर, पृ० २०६) 

इस प्रकार विकासवादी सिद्धान्त में हमे श्रनेक संशोधन एवं परिवर्तन प्राप्त 
होते है । प्राकृतिक निर्वाचन का नियम, विकासवाद के अन्तर्गत, एक प्रत्यन्त महत्व- 
पूर्णा तत्व है । इस तत्व ने, काल का (776) प्रवेश जीवशास्त्र के क्षेत्र में किया 
और हमे यह मानने को विवश किया कि मानवीय इतिहास एक सामान्य परिवर्तेन 
का एक क्रमागत रूप है जो प्राकृतिक निर्वाचन से चालित है ॥। (दे० मैन इनदि 
भा्डेने वल्ढे, जे० हवसले, पृ० १६६) श्रस्तित्व के लिये संघर्ष और उसमे बलवान या 
शक्तिशाली की विजय का नियम एक सीमा तक ही सही है। डारविन ने इस तरव 
का समावेश प्राकृतिक निर्वाचन के सन्दर्भ मे प्रस्तुत किया था । परन्तु आगे चलकर 
हाल्डेन, हवसले भ्रादि विकासवादी चिन्तको ने इसे मानवीय ज्षेत्र मे भ्रमान्य माना 
क्योंकि उनका कथन था कि निम्न जीवों मे यह नियम कार्यशील हो सकता है, पर 
मानव जैसे विकसित प्राणी मे केवल बलवान ही विजय 'का अ्रधिकारी हो, यह तक 


सम्मत मत नही है । इसी स्थान पर सह-अ्रस्तित्व के नियम को मानव के सन्दर्भ में 
श्रधिक न्याय संगत स्वीकार किया । इसका यह पात्पये नही है कि संघर्ष का महत्व ही 
मानवीय संदर्भ मे नही है। संघर्ष और जीवन--इन दोनों का भ्रत्योन्य सम्बन्ध है ! 
सानव जीवन में सघर्ष का महत्व प्रतिन्दता में न होकर प्रतियोगिता या प्रतिबद्धता 
में है। इस हृष्टि से, विकासवादी सिद्धांग्त मे मानववादी दृष्टि का भी समावेश हो 
जाता है ॥ 

हा 


जीवन की 
समस्या . 


वैज्ञानिक चितना का एक विशिष्ट भायाम्‌ विकासवादी भ्रन्तहृप्टि का ज्षेत्र रहा 
है जिसने मानवीय मूल्यों मथा जीवन की समस्या को सममभने का प्रयत्न अपनी 
विशिष्ट पद्धति के द्वारा किया है । यहा पर जीवन की समस्या तथा उसके कुछ 
नियमों का विवेचन श्रपेक्षित है बयोकि उनके द्वारा हम जीवन के रहस्व तथा उसके 
झ्रायाम को एक ताकिक श्रखला के रूप में शझनुस्युत कर सकते हैं । 


जव भी जीवन के उद्मव तथा उसके सग्रठन का प्रश्व श्राता तब वज्ञानिक 
चितन में जीवन की पझ्रवयवघारणा “का एक महत्वपूर्ण स्थान हैं जो जीवशास्त्रीय 
हृष्टि से एक ताकिक नियम का रूप माना गया है। विकासवाद के भन्तर्गत प्राण 
शक्ति एक विकासित रूप हमें एक कोपीय प्राणी से श्रनेक कीपीय प्राणियों तक 
प्राप्त होता है । एक कोपीय प्राणी “प्रमीवा' मे जीवन का संगठन झपने झादितस्‌ 
रूप मे प्राप्त होता है भौर यह संगठन उतना ही जटिल होता जाता है जैसे-जैसे 
प्रनेककोपीय प्राशियो का विकास होता जाता है। यह विकास की अ्रनेककोषीय 
परिण ति केवल जीवधारियो की ही विशेषता नही है पर जल में तथा घरती पर 
प्राप्त वनस्पतियों मे यह परिणति दर्शनीय है । भ्रवयव सिद्धांत (प्रशतृणा३ 
0!8पांजा) इसी तथ्य पर भ्राघारित है कि मौतिक मनुष्य का त्रिकास अवयवा 
का क्रमागत विकास है जो श्रपने झादितम्‌ स्रोत में झादितम जीवन-प्रकार से 
सम्बन्धित है (ह्यूमन डेस्टनी, ली कमंते न्यू-ड्यू' पृ० ५५) घर (धआ09790) का 
शुरू से भ्रन्त तक का विकास, उन सभी जीवन प्रकारों से होकर गुजरता है जो 
उनके विकास के इतिहास मे पूर्व घटित हो छुके होते हैं । यही कारण है कि शिशु 
जन्म की नौ मद्दीने की श्रवधि उन सभी पूर स्थितियों की 'स्मृति' है जिससे मानव 
का विकास-क्रम घटित हो छुका है । श्रमीवा से लेकर मानव तक की विकास-यात्रा, 
झ्वयवघारणा के अनुसार एक क्रमिक अभ्रवयवी-विकास यात्रा है जिसमे इतिहास 
स्मृतियों की पुनरावृत्ति होती है | भतः जीवन की क्रिया एक सीमित क्रिया है और 
यह सीमित क्रिया “सगठन” पर भाषघारित है। यहां पर जीवन का ऐतिहासिक पक्ष 


दर 
न 


के 
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समक्ष झाता है और इसी तथ्य पर जीवशास्त्रीय विचारकों ने अवयवों (0:782ए४४गा) 
“ऐतिहासिक व्यक्ति”. (9॥507०० 80४) के रूप में स्वीक्षर किया हैं। 
(प्रावलम -आध लाइफ, लुडविक वाद वरटालेनफी पृ० १०६) । 
जीवन से स्वरूपको समभने के लिये वैज्ञानिक शब्दावली में “संगठन” शवद 
के प्र्य को समकता आवश्यक है।इस छाठ्द के स्व्ररय विवेचन पर 'जीवन' के 
स्वरूप का चित्र स्पष्ट होता है ! जीववारियों में 'संगठत' का अर्थ प्रनेक तत्वों की 
जठलिता का पारस्परिक किप्रा-प्रतिक्रित्म ह रूप है।ये सभी तत्व सापेक्षिक 
होऋर, एक 'अवयव' की घारणा एवं रचना में सहायक होते है । जिस प्रकार 
परमाणुझों के संगठन से “प्रगु' की संगठता होती है, उसी प्रकार अनेक तत्वों के 
पारस्परिक संम्वन्ध से अवयव' की समठना होती है। श्रतः: इन तत्वों तथा 
प्रक्रिपश्नों (270०००७७) के परिवर्तंव से सम्पूर्ण मे परिवर्तित होवा है और जब इन 
तत्वो और प्रक्रियों का नाग हो जाता है, तब बड़े संगठन भी नष्ट हो जाता 
हैं। जीवशास्त्र का यह दायित्ववूर्ण कार्य है कि वह उतनियमों तया सिद्धांतों को 
स्पापित करें जो जीवन के संगठव तथा व्यवस्या को बनाये रखते हैं। 


इन नियमों का जीवन की व्यवस्या तया संगठन से घनिष्ट सम्बन्ध हैं। ये 

नियम तो अनेक ह पर उनमे से कुछ नियम भत्यन्त महत्वपूर्ण जो जीवन के रूप को 
रेखांकित करते है । चनुर्शयमिक कोयों का विमाजन एक कोष और उससे उत्पन्त 
कोर्यों का एक संगठित रूप है जिप्तका विवेचन शुरू में हो चुका है । हमरा महत्वपूर्ण 
नियम पैतृक संस्कारों के वाहक तत्व 'जीव (5०72५) का अनुक्रमिक रूप है जिसके 
द्वारा संगठन का भांतरिक पक्ष पुष्ट होता है। श्राँतरिक पक्ष से मेरा तात्पयें उन 
गुणों तया विशेषताओं से है जो संस्कार के रूप में किसी जीवधारी के शिशु को 
प्राप्त होती हैं (मैंडिल का यह 'जीव-सिद्दान्त' संगठन के एक महत् त्वयूर्णं पक्ष का 
घाटन करता है जो जीउवारियों के मानसिक एवं वौद्धिक विकास क्ना मल तत्व 

है । मेंडिल ने किसी स्याव पर लिखा था कि विद्वान केवल तथ्यों का आकलन एवं 
संगठन नही है; तथ्य उस्ती समय ज्ञान का रूप घारण करते हैं, जब वे घारणात्मक- 
पद्धति के न्न तर्नत श्राते है। मैंडिल ने जीन-सिद्धांत के अन्तर्गत तथ्यों का यही 
घारपात्मकू रूप दिया है । इससे यह मी स्पष्ट होता है क्लि विज्ञान केचल तथ्य- 
परक नहीं हैं पर वह बारणात्मक चितन का भी क्षेत्र है । जीतनियम के अतिरिक्त 
तीधरा तत्व शारीरिक श्राकृति और शरीर के गदर होने दाजी भौतिक ' प्रक्रियाओं 
का अनुक्मिक रूप हे । एक ज॑विक़ अवयव (०ए४०४ंआ) केवल शारीरिक भ्राकृति 
सम्बन्धी भनुक्रम को मी प्रदर्शित नहीं करता है, पर इसके अतिरिक्त, वह आन्तरिक 


हैँ 
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प्रक्रियाशों के भनुक्राए को भी प्रदर्शित करता है इसी घरातल पर “जैविक 'अवयव 
का एक पूर्ण रुप प्राप्त होता हैं । 

इन तीन महत्वपूर्ण तत्वों के प्रकाश में संगठन श्ौर जैविक अवयव का 
एक सापेक्षिक सम्बंध प्राप्त होता है । इसे ही जीवशास्थ्रीय शब्दावली में जीवन 
की व्यवस्थित घारणा ($95९07॥0० ००7८८ए0ं०ा 0 8) कहा गया है। उस 
घारण के श्नन्तर्गत जैविक आकृतियों (0870० बधप्रणणा८७) का स्वरूप स्थिर 
नही होता है, पर मूलतः गत्यात्मक होता है। यह “'गत्यात्मकता जीवन के एक 
महत्वपूर्ण रहस्य “वृद्धि की श्रोर सकेत करती है । वृद्धि (00७॥) जीवन का 
एफ शझ्ावश्यक तत्व है क्योंकि बिना इस तत्व के जीवन की विकसित दशा को 
हृदयगम नही किया जा सकता हैं । 

जीवन की यह गत्यात्मकता एक भ्न्‍्य तत्व की भोर सकेत करती है। वह. 
यह कि जीवन का प्रभुत्व सब स्थानों पर है चाहे वह पृथ्वी हो या अन्य ग्रह एवं 
नक्षत्र ) यह दूसरी बात है कि जीवन का रूप झ्ावश्यकतानुसार पश्वितित हो गया 
हो, उसमे विभिन्नता के दशंन होते हो, पर मूलतः जीवन की विश्वजनीय शक्ति का 
वह एक अमैक पक्षीय रूप है। इसमे ही श्री भ्ररविन्द ने “ब्रह्मांडीय जीवन-शक्ति 
(सांइस एड कल्चर मह॒पि भ्रविद पृ० ३६) की संज्ञा दी है जो जैविक भौर 
भ्रजैविक विश्व मे समान रूप से व्याप्त हैं। जीवन की घटनाका मूलभूत तत्व यही 
गत्यात्मक शक्ति है जो समस्त ब्रह्मांड मे व्जप्त है। इस धारणा को फेवल कल्पना 
भ्ौर ग्रादशीकरण का रूप नही माना जा, सकता है क्योकि शभ्राघुनिक विज्ञान के 
अनेक रहस्य आदश्श की किसी न किसी घारणा की श्रोर श्रग्नसर हो रहे है । 

उपपुक्त विवेचन के प्रकाश में यह तथ्य भी समक्ष भ्राता है कि जीवन मे 
जहाँ पर विभिन्नता है, वही दूसरी झोर उस विभिन्नता मे एकता भी विद्यमान है । 
है । जीवधारियो मे जीवन की एकता का स्वरूप भ्नेक हष्टियो से देखा जा सकता 
है, यदि हम उसे मानवीय मानदण्ड से देखें श्रौर परखें ! इस हृष्टि से समस्त 
जीवबारियो मे शुम और भ्रशुम (पाप व पुण्य) की कोई न कोई भावना समान 
रूप से प्राप्त होती है । ऋच्छे भ्रोर बुरे का यह विस्तार समस्त प्राणी-जगत की एक 
विशेयता है जो उसकी एकता का रूप माना जा सकता है। इसके श्रतिरिक्त, 
जीव-विज्ञान विभिन्न जातियों मे सहयोग की भावना, परिस्थिति-जन्य झ्ाचरण तथा 
प्रजनन प्रक्रिया-ये कुछ भ्रन्य क्षेत्र हैं जहाँ जीवन की एकता दर्शनीय है (दि यूनटी 
एन्ड डाइवर्सिटी श्राफ लाइफ, हाल्डेन, पू० ४०-३१) श्रावृति, शारीरिक रचना, 
मनस्चेतना श्रादि के क्षेत्र मे हमे विभिन्नता के दर्शन होते है । विभिन्नता का महत्व 
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उसी सीमा तक स्वीकार किया जा सकता है जहाँ तक प्रत्येक वृक्ष तथा जीवघारी 
अपने 'स्वधर्म! का पालन कर सकते में समय हो । जे० वी० एस० हाल्डेन ने इस 
'स्वधर्मंपालच' को जीवन की एकता तया विभिन्नता के इस आयाम को हृष्टि मे 
रखकर, जीवन के एक अभिन्न भज्भ “व्यक्ति” (इस्डीव्यूजअश्रल) के स्वरूप को 
समझता मी आवश्यक है । जीवशास्म में “व्यक्ति” की परिमापा एक सामान्य 
परिसाषा मानी जा सकती है जबकि मनोविज्ञान में व्यक्ति की परिभाषा एक 
विशिष्ट परिमापा कही जा सकती है। जीवशास्त्रीय एवं विकासवादी हृष्टि के 
अनुसार “व्यक्ति! एक ऐसा जीववबारी है जो दिक्‌ काल और क्रिया के परिप्रेक्य मे 
जीवित रहता है श्ौर इसके साथ ही एक निश्चित जीवन चक्र का पालन करता 
है । विकास के निम्बतर स्तर में भ्रमीवा और हाइड्रा को यदि दो भागों में विमाजित 
किया जाता है, तो प्रत्येक मांग एक व्यक्ति की तरह झ्राचरण करता है । कुछ इसी 
प्रकार की स्थिति मानव-तामथारी प्राणी मे यदा कदा देखी जाती है, जब डिव 
(0४००) के घिंचत के पश्चात, वह दो में विभक्त हो जाता है औौर दो शिशु । 
एक साय उलपन्न होते हैं। यहाँ पर भी “व्यक्ति! की घारणा एक भौतिक रूप है 
जवकि *“व्यवितित्व' की धारणा ज्यक्ति के समस्त श्रांतरिक एवं वाह्म गुरों या 
शवगुणों का एक समष्टिरूप है। इस दृष्टि में व्यक्ति की धारणा एक प्रगतिशील 
एकीकरण की घारणा है जिसमे शारीरिक, पैतृक संस्कार, ताड़ी संस्थान और जीवन 
चक्र का एक आनुप्रातिक एकीकरण प्राप्त होता है । प्रसिद्ध जीवशास्त्रीय बरटालैनघी 
चितक ने “व्यक्ति! को एक सीमा माना है जिसका साक्षात्कार तो नही हो सकता है, 
पर जिस तक पहुंचा जा सकता है (आवल्युस भ्राफ लाइफ, पृ० ५०) यह दशथ्य एक भन्‍्य 
दिशा की झोर भी संकेत करता है कि व्यक्ति की भावना कोई पूर्ण भावना नहीं है ! 
यही कारण है कि पूर्ण व्यक्ति” की भाववा एक नितान्त परिकल्पना है भ्रयवा दूसरे 
शब्दों में एक भादशे-मूलक घारणा हैं। जीवशास्त्र की दृष्टि से पुर्णे-व्यक्ति से 
तात्ययं केन्द्रीकरण में है जिसका सम्बंध नाड़ी-संस्थान (सुपुन्ना साड़ी-स्पाइनल कार्ड) 
से है भौर इस केन्द्रीकरण के विरोव में विकेन्द्रीकरण या विखराब की प्रवृत्ति भी 
प्राप्त होती है। इसी से जीववारियों में केद्री 'ऋरण की प्रवृत्ति प्रजनन क्रिया में 
व्यवधान भी दे सकती है । इसी के फतस्वरूप, विकेन्द्रीकरण की भ्रवृत्ति जीवधारियों 
के लिये 83 अधिक 285 है; पर इसका यह श्र्थ नहीं है कि केंन्द्रीकरण का 
महत्व नहीं । पर नों ५ 
0008 2: 5 जा हे दोनों प्रवृत्तिया जीवन के स्थायित्व एवं 


धस्तु, जीवन के विकास में केन्द्रीकरण एवं विखराव को प्रवृत्तियाँ निरपेक्ष न 
होकर सापेक्ष हैं क्योकि जीवन के विक्लास में इन दोगों तत्वों का कार्य-कारण 
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सम्बंध है । विक्रास-क्रम में किसी मी झद्भ का (जोवधारी) विकास संयोग नहीं है, 
पर यह विकास सीमित है । यह विकास सीमित इसलिये हैं कि प्रकृति के नियम के 
भन्तर्गत प्रत्येक वस्यु या घटना का एक परिवेश होता है और यह “परिवेश' उस 
वस्तु या घटना को एक प्वर्य देता है। इसके पध्तिरिक्त विकास का यह सीमित 
पक्ष तीन तर्त्वों के प्रकाश में कार्यान्वित एवं शासित रहता है ! प्रथम तत्व जीन 
में भ्रावश्यंमावी परिवर्तन की प्रक्रिया है। जिसका संकेत ऊपर किया जा 
कुका है | दूसरा तत्व उन प्रत्ययों से है जो विकास क्रम के दौरान किसी जाति या 
जीवघारी के विकास में प्रनेककानेक परिवतंन लाते हैं। यह प्रक्रिया सामुहिक भी है 
झौर व्यक्तिगत भी है। पतीसरा तत्व, जिसका संकेत प्रथम ही हो छुका है, वह 
संगठन के नियर्मों से सम्बंन्धित है । इस प्रकार विकास की अपनी सीमायें लक्षित 
होती हैं, भर घटित हुये विकास के झाघार पर हम भावी विकास की सम्माववाझो 
से भी भ्रवगत हो सकते हैं ॥ 


मानव का भावी ' 
विकास 


विकास-परम्परा पर हृष्टिपात करने पर हम देखते हैं कि पशु झ्द भी मानव 
में छिपा है, वर्तमान है, किन्तु पशु जिस कायिक भवस्था पर हैं, मनुष्य उसके विकास 
की घरम अवस्था पर पहुँच छुफा है( शारोरिक रचना के विकास की पराकाष्ठा 
मनुष्य के “मस्तिष्क' में परिलक्षित होता है। सच वात तो यह है कि सस्तिष्क के पूरा 
विकास के इस चरमांत पर झा पहुंचने के बाद भ्रव कायरिक्‌ विकास का, प्नध्याय 
समाप्त होता है। साथ-साथ एक नये घरातल पर माजव के विकास के संकेत भी 
मिलने लगे हैं। मनुष्य में घोलने की शक्ति या भर्थवती वाणी भर्थात्‌ भाषा के विकास 
तथा 'स्वतन्त्रता/ के श्राविर्माव के साथ उसमें एक नये घरातल पर परम्परा भोर 
नैतिफ॒ता के नये मूल्यों का विकास हो गया है। ये ही भावी संमाव्य विकास के 
संकेत-चिन्ह हैं। 
विकास के क्रम को देखने पर हम यह निश्चित रूप से देख सकते हैं कि मातव 
शारीरिक सीमा का अतिक्रमण करके मानसिक घरातल पर ही नही झा गया । सामे- 
सिक घरातल पर तो बानर ही भरा गया था । मनुष्य ने भानसिक पूरुंता पाकर, 
उसकी सीमा का भी भ्रतिक्रम कर नैतिक धरातल पर घरण रख दिये हैं। और 
उसे सामने के उदयाचलीय क्षितिज पर भ्रध्यात्म का प्रदेश मी साफ नजर झा रहा 
है । विकास का क्रम स्पष्ट ही शरीर-मत-नैतिकता-अ्रध्यात्म की दिशा में हो रहा है । 
और मनुष्य के भावी विकास का दिशा-निर्देशक प्रकाश-स्तम्म है भैतिक पूणंता भौर 
अ्रध्यात्म की प्राप्ति । यह एक कल्पनामुलक भटेकल या अनुमान नहीं, वैज्ञानिक दाशे- 
निकों के श्रम-साध्य अध्ययन का निचोड़ है 
' सानव इस समन विकास की एक संघि-अ्रवस्था से, एक संक्रमण की प्रवस्था 
से गुजर रहा है । उसके पीछे हे भतीत के घनोशूत होते हुए कुहासे में दिलीन होती-सी 
शारीरिक झौर मानसिक विकास की परम्परा, और सामने है नैतिक तथा आध्यात्मिक 
चश्मोत्कर्ष के भनजीते लुभावने क्षितिज ! वह एक चोटी पर खड़ा होकर दूसरी 
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$ घी घोटियों को जीतने के संकल्प से भरा उनकी शोर देख रहा है... बल्कि विजय 

के महाभियान में चल पड़ा है। एक झोर वह पशु-स्तरीण मृलप्रवृत्तियों के मतिन 
घन्धन से मुक्ति पाने को झकुला रहा है, दूसरी ओर नैतिक उत्कर्ष तया झ्राध्यात्मिक 
परिपूर्णता की सात्विक लालसा से वह श्रागे बढ़ने को ललक रहा है । किन्तु विकास 
की यह परम्परा वहुत लम्बी है, जिसका एक छोटा-सा सण्ड हमे वैसे ही नजर झा 
रहा है, जँसे एक करोडों मील लम्बी राह पर कहीं बीच में एक माटी का दीया 
जुगजुगा रहा हो । भौर थोड़-से भाग को झालोकित करके दिखलायी पड़ने दे रहा हो । 
वर्तमान का -विस्तार विकात के घनन्त क्रम में माटी के दीये के श्रालोक की परिधि से 
नया अधिक है ? पर वह छोटी-सी भ्रालोक-परिधि एक बहुत बड़ी मठ खला के दो 
खण्डों फो क्‍या जोड़ नहीं रही है. भ्रगाघ भतीत और अ्रकत्पनीय भविष्य की श्ए ख- 
लाधों को ? 

झौर, मानव का विकास नैतिक घरातल पर हो रहा है, इसका झाशय 
मया है ? 

मानव मे स्वतन्त्रता का भाविर्माव हो छुका है। इसका प्राशय है कुछ फरने 
या न करने की, चयन की शक्ति; श्र्थात्‌ यह स्वातन्त्य उसकी चयन-वुद्धि पर निर्मर 
है भौर यही उसकी नैतिक मान्यतामों और नैतिक मुल्यो का मेरदण्ड है । विकासवाद 
के भ्रनुसार यह चयन-क्षमता प्राकृतिक चयन-विधि की ही दिशा में कार्य , करेगी । 
इसका झ्राशय यह है कि मनुष्य का विकास ऊपर निर्देश 'की गयी दिशा मे होगा ही; 
यह केवल उसे त्वरित कर सकता है, तेज करता है, भ्रवरुद्ध नहीं। भागे 
चयन की प्रक्रिया भौर स्वतन्त्रता की भ्रमिवृद्धि ही होती जाएगी, तथा नैतिक मूल्य 
इसी तथ्य पर झाश्रित रहेगे कि वे विकास की उपरिनिद्दिष्ट प्राकृतिक परम्परा को 
पोषित करते हैं, उनके साधन बनते है. व्याघात नहीं । 

वास्तव में नैतिक मूल्यों का प्राधार, शिव-ग्रशिव, स३ई-प्रसव्‌, भ्रच्छे बुरे, सही 
गलत भादि की घारणाएं बुनियाद में विकासमूलक दी हैं! इनका मूल है प्राकृतिक 
चयन में । प्राकृतिक चयन के क्रम में वह चुना है जो विकास की परम्परा को अश्षुण्ण 
बनाये रखने में सक्षम द्वोता है। तथा मस्विष्फ के विक्रास और मापा के श्राविर्माव 
के साथ वही मानसिक धरातरू पर ग्रहण किया जाने पर नेतिकता का मुलाधार 
बना---शिव, सत्‌, भ्रच्छा, सही, मंगल, भ्रानन्‍द, श्रोर जटिल विधि से वही घर्म का 
भी झ्राघार बना । सच बात तो यह है कि नैतिकता ही नही, घर्मं भी विकास के ही 
ऋम का परिणाम है, शोर ईश्वर चरम लक्ष्य का, चरम शक्ति, सम्मावना भौर 
ऐशबर्य का साकार मानवीकृत स्त्रक्म, जो सच है और प्राप्य है। देवता शित्र के, सव्‌ 
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के मानवीकृत प्रतीक है, तथा असुर या दानव भ्रशिव के, भ्सत्‌ के, भ्रमंगल के । देवता 
स्वाभाविक विकास की सहयोगी शक्तियों झौर मूल्यों के प्रतीक हैं, असुर विरोधी 
शक्तियों झौर मूल्यों के । पुष्य झोर पाप का भी यही मूल है । 

श्रीभरविन्द ने भवचेतना के ऊपर चेतना और श्रागे भ्रतिचेतना की मान्यता 
स्थिर की है। यह भतिचेतना पशुत्व के भतिक्रांत मानव के आध्यात्मिक स्तर का 
ही द्योतन करती है । 

ऊपर के विवरण से यह स्पप्ट है कि मानव का मावी विकास नैतिक भौर 
भाध्यात्मिक घरातल पर, उसकी स्वतन्त्र चयन शक्ति द्वारा, सम्पन्न होगा । और 
उसकी दिशा होगी पृष्यमूलक, शिवपरक, जहां झात्मा का भ्रमलिन प्रकाश फूट पड़ेगा । 


विकास--- 
एक | ४७ | !' 
शब्द-चित्र 


5 

गहन भ्रघकार"“““““नारों ओर । भौर इसी नीरव अंधकार मे कही-कही 
पर स्पन्दन का ग्रामास । इस भामभास ने सम्पूर्ण “पृष्ठभूमि-पदार्थ | (8800870070 
ए३८॥१४) को जैसे भांदोलित कर दिया हो । इसी भाँदोलन से, इसी स्पन्दन से, 


समस्त “प्रकृति! एकबारगी क्रियाशील हो उठी । यह झ्रादोलन ही तो विश्व का , 


“भनादितत्व” है जिसके द्वारा विकास एवं सृष्टि की सभी भावमंगिमायें निहित हैं 
इसी झधघकार में अनेक झ्राकृतियाँ प्रादुभु त एवं विलीन होती हैं । लय श्रौर विलय 
का यह चक्र अविराम गति से चलता जा रहा है। 

इस निरन्तर चक्र में प्रथथ आकार खिलखिलाकर हेँसता है। यह, श्ाकृति 
ही प्रजंव जगत (!707?धयय०) है | इस समय उसका ही एकमात्र राज्य है। विकास 


इस जगत (या प्राकृति) से कहता है--“तुम अपने को क्या समभते हो, कद मैं यहीं * 
पर रूक जाऊंगा--कमी नहीं ?” इस गर्वोक्ति को सुनकर भ्रजेव जगत्‌ कहता , 


है, “मेरी तो यही घ्येय है कि मैं कुछ भागे वहूँ, कुछ तुम्हारी प्रगती में हाथ 
बटाऊ । 

“बह कंसे ?! भौर विकास ने उस पर हृष्टि जमा दी । 

यह सुनकर अजब जगत्‌ ने भनेक शाखाप्रो प्रशाखाधों में श्रपने को विभाजित 
करना शुरू किया । विभाजन का यह क्रम कुछ समय तक चलता रहा | यह देखकर 
विकास भ्राश्चयंचकित हो गया, और काफी देर बाद, उसे भ्पने मे एक ' परिवंतेन, 
एक प्रगति का झामास प्राप्त हुआ । उसके सामने श्रन्य प्रगतिशील जगव्‌ उमरने 
लगा । भ्रपने भ्रदर एक भद्भुत शक्ति को जैसे उसने क्रियाशील पाया हो | श्रत में, 


उसने उस सवांगन्तुक से पूछा, ,“तुम कोन हो १” उत्तर मिला, “मुझे नहीं पहचानते 


मैं हें तुम्हारी प्रगति.का स्तम'।  । 


१३० | 
“मेरी प्रगति का स्तंभ, कैसे २ वह विश्वमित हो गया । 


“पं हुं जैव जगत्त (0:8709ा० ४०70) का प्रगतिशील स्तंभ, क्या तुम मु 
मही जानते ?” 

यह कहकर, जब जगतु ने भ्रपने झायामों को चिस्तार देना प्रारम्म किया, 
पर्योकि उसके झ्यमों में विकास की प्रगतिशीलता समाई हुई थी । विकास ने विस्मित 
होकर जैव जगत को देखा शोर पूछा, “यह तुम क्या कर रहे हो .? भपनी सीमाओं 
को तोड़ रहे हो ।? 

प्सीमाओं को तोड़े वगर चेतता का विकास कंसे झागे हो सकता है। ये 
विभिन्न प्रकार के जीव एवं प्राणी, जों तुम्हे श्रस्तित्व के लिए संघर्ष करते हुए दिखाई 
दे रहे हैं , क्‍या वे भ्रपती सीमा[ग्रों को नहीं तोड रहे है'? यदि वे ऐसा नही 'करेंगे, 
वो वे कैसे मेरा भाग्य बदल सकेंगे ??? यह सुनकर समस्त जीव जगत्‌ विकास 
को ओर देखकर मुस्करा उठा । उत्त समय विकास के तन में सस्‍्फूति तथा जीवनी- 
रस का संचार होने लगा । उप्ते लगा कि उसऊी प्रगति की विशाये निश्चित हो 'रही 
हैं भौर जैव जगत्‌ उसे पुर्ण करने के लिए क्रिंपाशील है । श्रव उसे लगा, कि उसका 
भाग्य जैवे भौर अजेद दोनों से सपान छू से बेंचा हुआ है जैसे जीवन के साथ _ 
मृत्यु । यह सोचते सोचते-उसने झपने सेश्रों को बंद कर लिया झशौर उसके भन्ततेम 
में जो निराशा का भ्रधकार व्याप्त या, वह घीरे-घीरे क्रिसी तेज प्रकाश-पुज से 
लुप्त होने लगा । उप्र प्रकाश-पुज का भ्राकार गोल था जो क्रप्रशः प्रपना विस्तार _ 
कर रहा था। उसने झनायास भपनी श्राँखें खोल दीं भ्रोर जैव जगत से पूछा “यह , 
गोलाकार भ्रकाश्व क्‍या है जो मुझे झोंतरिक प्रेरणा दे रहा है १ 

“यह्‌ प्रकाश, जो तुम्हारे श्रन्दर है, वह मेरे झन्दर भी है--यही नही, वह तो +- 
समस्त बद्दांड में हे--कही व्यक्त है । पो कही अव्यक्त ॥7 

इस पर विकस ले प्रश्वसुचक.दृष्टि से पूछा - “उप्तद्रा लाग ?? जैव जगतु 
ने शांत तथा गंमीर स्वर में कद्वा---“यह है हमारा तुम्हारा -माग्य-विधाता-चैतना - 
का भानोक जितका  भस्तित्ल हमारा अस्तित्व है -।- 

इच्छा ओर जिज्ञासा की समन्वित .भूमि पर, 'विकास को »भनुमव हुम्मा कि 
वह उस प्लाकार के दर्यत करे, उेपका साक्षात्कार करे । इस छ्येय को पूरा करने के लिए 


उसने तया जेब जगत ने चेतता की भारावना शारस्म की | सल्‍्ची भराराधना तथा , 


सच्चे विए्वास में एक वल होता है जो झाराष्य को पास खीच लाता है। उनके -: - 
विश्वास ने चेतना को प्रसन्न कर लिया और वह एक भव्य तया प्रकाशवान्‌ भाकार 
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के रूप में भवतरित हुई । उसनें सुमधुर स्वर में चेतावनी दी---मैं प्रनादि काल से 
श्रज॑व और जैव जगतो मे भ्नेक रूपों में संघ करती रही हैँ भौर भ्राज इस स्थिति 
पर पहुंची हूँ कि तुम्हारी प्रेरणा को भौर भी गतिशील कर सकू' । मैं विकासशील 
हँ-भ्रगति पंथ की भक्‍्रन्वेषिका हूँ । मैं नित नुतन क्षितिजों को स्पर्श करना चाहती 
हैं । में एक ऐसे प्राणी का उदय चाहती हैं, जो मेरी शक्ति का उच्चतम बिन्दु हो- 
यही नहीं वह समस्त जीव-जगद का सवसे विकसित प्राणी हो ! 

यह वचन कहते-कहते चेतना ने एक भदुभुत भ्रभियान का रूप ग्रेहरा किया 
भौर उसने “विकास को श्रपनी उच्चतम भेंट प्रदान की--मसानव नामधारी प्राणी 
के रूप में । ह 


आधुनिक काव्य का भाव-बोध 
ओर | ५ 
वैज्ञानिक चिंतन 


झाज के वैज्ञानिक पुग में किसी भी मानवीय ज्ञान का निरपेक्ष महत्व संभव 

नहीं है। उनका सावेक्षिक महत्व ही मान्य है । यह तथ्य केवल शान के लिए ही नहीं 

पर समस्त प्राकृतिक बटनाम्ों (फेतामेनन) तया सृष्टि शोर उम्तके संतुलन के लिए 
के 'सत्य' है । इस दृष्टि से मी विज्ञान भौर साहित्य का सापेक्ष महत्व है । 


वेज्ञानिक चित्ता-पारा से प्रयोजन है वेज्ञानिक प्रस्यापताम६ों को काव्य में इस 
प्रदधार का रूप देना जो आानी जठिजवा को काव्य की 'सरलता' और “मघुरता में 
रूपातरित कर सके तथा उन पिद्वांतों तया प्रस्यापनाम्रों के ग्रावार पर वह मानव" 
जीवन, जगत तथा ब्रह्मांड के प्रति नंद बितन को गतिशील कर सके | इस जितन में 
में मोौतिक प्रगति तया तकनोक का प्रसंगवश सहारा लिया जा सकता है जो मान- 
वीव विचार तथा तत्व-वितत में सदायक्र हों । इस कायें में कवि की भ्रनुभूति तया 
विज्ञाव की तक-यक्ति एक नवीद मादा अथवा प्रतिमान को जन्म दे सकती है । 


यहाँ यह प्रश्त उठ सकता है कि वैज्ञानिक्र-चितावारा , को काव्य में लाया 
ही नहीं जा सकता है क्योंकि दोनों की प्रकृति तया विवापं में भ्रस्तर है | यहां 
अतर' का जो प्रशस्त है उते ही समसदय का आवार बनाना है क्योंकि 'प्रतर को 
ही समतल भूमि पर ला है जो विदारों का झावश्यक परम है। यही दर्शव का 
छेत्र है। जिम प्रकार एक कृवि किसी घामिक-रारनिक सिद्धांत तथा प्रस्यापता को 
काठ्य की भावशृमि में प्रस्तुत करता रहा है, क्या उसी प्रकार, वह वैज्ञानिक चिता- 
घाराः को काव्यात्मक्त परिणित नदीं दे सकदा है ? इसके लिए झ्ावश्यक है कि वह 
विद्वान की गहराई को उधक्ो भ्रतःप्ने रण को हृदयंगम कर, उठ्ते काव्यात्मक रूप 
प्रश्न करे | तमी व प्रायुनित मावदोचगत मुल्य (या प्रतिधाव) के समीय पहुँड 
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सकता है । यह 'मुल्यवान जगन', भ्रज्ञेय के अनुसार सकुचा रहता है, जो विना 'हवे! 
शायद झनुभूति के त्षेत्न में न भरा सके : 
सभी जगत--- 
जो मुल्यवान है सकुचा रहता है . 
अहश्य, सीपी के मोती सा झ् 
जो मिलता नद्ीी बिना सागर मे इवे 
(अरी श्रो करुणा प्रभामयी ) 
वैज्ञानिक चित्त का बहुत कुछ प्रमाव आधुनिक भाववोध के विकास पर 
पडा है । यहाँ पर झावुनिऊता' से तात्पय प्राचीन परम्पराओरो से सर्वथा विच्छेद नही 
है, पर उसको अर्य स्वस्थ आधुनिक चितन का प्रतिरूप है जिसमे नव-प्रतिमानों तथा 
मूल्यों का समुचित योग हो । वैज्ञानिक युग की “भ्राधुनिकता” का मापदण्ड यही 
त्तय्य है । 
आधुनिक माववोध की वात अनेक रपो में विचारक्तो के द्वारा उठायी गयी 
है । स्टीफेन स्पेंडर ने 'झ्राधुनिकता' पर जो कुछ भी कहा है, उनमे से 
तीन तत्व विशेष महत्व रखते है। वे तत्व वैज्ञानिक हष्टिकोश के पश्चिायक हैं । 
उनका कहना है कि पूर्ण श्राधुनिक होने के लिए प्राचीन मूल्यों का पूराहक्नास होना, 
समसामयिक घटना्रों मे पूर्ण मवगाहन और फिर इनमे से कला और साहित्य का 
सर्जन ? (हाइलाइट्स श्रॉफ भाडर्न लिटरेचर) ये तीनो तत्व श्राधुनिक भाववोध 
के लिए न्यूनाधिक भावश्यक है । समसामयिकता के प्रति पूर्ण जागरूक रहना, प्रत्येक 
समस्या को बौद्धिक परिवेश मे देखना झौर घटनाओ्ो को निरपेक्ष रूप मे न देख कर 
इन्हें सापेक्ष रूप मे महत्व देना--ये सभी तत्व झ्राघुनिक भाववोध के रूप-निर्माण मे 
सहायक तत्व है । मूलतः वैज्ञानिक प्रतह॑ ष्टि के लिए सबसे महत्वपूर्ण श्रवधारणा- 
'विपलेपण' की भावना है । वैज्ञानिक चितन में विश्लेपण वह पूर्ण तत्व (होल) है । 
जो झशो में (पार्दस) विभाजित हो सके भथवा 'भशों' का सह-अस्तित्व 'पूर्णो का 
चोतक हो सके । इसी तथ्य का स्पष्टीकरण करते हुए एडिगटन ने एक स्थान पर 
कहा है--सप्तार के सभी रूप-प्रकार जो हृष्टिगत है, उनका श्रस्तित्व विभिन्न श्रशों 
के आपसी संवधो पर आधारित है ।” (द फिलासफी श्रॉफ फिंजिकल साइन्स, पु० 
१२२) दूसरे शब्दों मे, श्राधुनिक माववोब में “अर श! का, क्षण का भर प्रत्येक घटना 
का महत्व इसी हृष्टि मे है कि वह कहा तक पूर्ण की व्यंजना कर सका है। इस 
झ्राणविकयुग मे एक सेकेड का सौवाँ हिस्सा मूलत. “मनतता' का|प्रतीक है । आधुनिक 
हिंदी कविता ही नही, पर विश्व के सभी प्रगतिशील साहित्यो में क्षण का, घठना 
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का और भ्र'श का महत्व इसी दृष्टि से बढता जा रहा है। वैज्ञानिक चितत से उद्‌- 
भासित यह आधुनिक मावबोध की प्रक्रिया, एक प्रकार से, भाज की रखना-प्रक्रिया 
का एक विशिष्ट भग है। क्षण का महत्व ही माज के संपूर्ण जीवन का महत्व हो 
गया है । यह विचार, माखनलाल चतुर्वेदी की निम्न दो पंक्तियों में साकार हो सका 
है, जो मेरे सम्पूर्ण विवेचन का निष्कर्पं है: . | 

क्षरिषक के आावतत मे 

उलके महातव विशाल 

(वेणु ले गूजे धरा) 


प्राघुनिकता के साथ सौर्य-बोव का प्रश्व महत्व रखता है। काव्य में सोंदर्य- 
बोघ का महत्वपूर्ण स्थान माना गया है| दूसरी ओर यह भी प्रश्न उठ सकता है कि 
वैज्ञानिक प्रस्थापनाओं में सौंदर्य की श्रन्विति नहों प्राप्त होती है। और जब इन 
प्रस्थापनामो को काव्य का विषय बताया जायगा, तव उनके हारा भी सौदर्यानुभूति 
नही हों सकेगी । जव हम इस प्रकार की कष्ट-कल्पना करेंगे, तब हम समस्या का 
सही मूल्यांकन नही कर सकेंगे । जहाँ तक सौदयय-बोघ का प्रश्न है, वह विज्ञान में 
भी प्राप्त है, वह फेवल कला की वषोती नदी है। वैज्ञानिक सौंदर्य-बोघ के लिए बौद्धिक 
झतवृ प्टि की प्रावश्यकता है । वैज्ञानिक का सौदर्य-वोव विश्व झौर प्रकृति की 
नियमबद्धता भर समरसता में मिहित है | वह, आइस्टीन के शब्दों में, विश्व के 
प्रतराल में एक “पूर्व-स्थापित सामरस्य' के सौदर्य को कार्यान्वित देखता है। वह 
अपने सिद्धात के द्वारा इसी सामरस्य को प्रकट करता है । काव्य भी इस सौदर्य को 
अहरण कर सकता है, जो कवि के लिए एक नवीन मूल्य है। झाज के कवि फो एक ऐसे 
ही सौंदर्सन्वोध की प्रावश्यकता है, जिसमें उसकी भावात्मक एवं संवेदनात्मके 
सत्ताएं वौद्धिक भ्रत्तहं ष्टि से समन्वित हों, काव्य के लयात्मक 'प्र्थ-बोघ को एक 
नवीन दिशा दे सके । मैं समभता हूँ कि श्राज की 'नयी कविता” इस दिशा की झोर 
प्रयत्तनशील है । इसी मानसिक एवं बौद्धिक स्थिति को डॉ० जगदीश गुप्त ने नये स्तर 
पर रसास्वादन को प्रतिष्ठा कहा है (नयी कविता-३,पृष्ठ ५) जो उपयुक्त विश्लेषण 
की पुष्टि करता है । इस नवीन प्रतिष्ठा में कवि को विज्ञान के विशाल ज्षेत्र से 
सीदये-बोध के अनेक प्रायाम मिल सकते है | सैव्सवेल के विद्यु तचु वकीय सिद्धांत 
में ('एलेक्ट्रो-मैग्नेटिक थियरी”), डाविन-के विकासवाद में. झ्राइ'स्टीन के सापेक्षवादी 
सिद्धांत में झौर नक्षत्र-विद्या द्वारा उद्घाटित विश्व-रहस्य में कवि को सौंदर्य तया 
अनुमव के झनेक - गतिशील प्लायाम प्राप्त हो सकते है । ये झनुमव तात्विक-वितत 
को भी गति दे सकते हैं, भौर इस प्रकार, इस सत्य को हमारे सामने प्रकट करते 


[ १३५ 
हैं कि विज्ञान का चितन-पक्ष भी संमव है जो दाशंनिक क्षेत से संबंधित है। भरत:, 
यहाँ पर बौद्धिक पनुभूति का अपना विशिष्ट स्थान है भोर इस सत्य के प्रति संकेत 


भी है कि झाज के परिवेश मे, सौदर्य-चोध ज्ञान का ज्ेत्र है। भज्ञेय ने मी ज्ञान 
भौर सौंदयय-वोध का संवन्ध इस प्रकार व्यंजित किया है : 


अनुभूति कहती है कि जो नंगा है 

वह सु दर नहीं हे; 

यद्यपि सौंदयं-वोध जान का त्ेत्र है । 
(इत्यलम) 


इस प्रकार, कत्रि के लिए विश्व श्लौर प्रकृति एक नियमबद्धता (ऑडर) से 
युक्त प्रतीत हो सकती है । कवि की यह भर तह ष्टि एक भन्य तत्व की भ्रपेक्षा रखती 
है भोर वह है फिसी 'वस्तु' को उसके परिवेश या संवन्ध में देखना । यदि सूक्ष्म दृष्टि 
से देखा जाय तो ऐसे स्यल्ो पर विज्ञान विश्वजनीन भारोहरा की भोर अगसर होता 
है जो कला भीर साहित्य का मी ध्येय है । परन्तु सूलीवेन में घिश्वजनीन धारोहरा 
का जितना दिकास एवं विस्तार विज्ञान में देखा हूँ, उदना कला धोर साहित्य में नहीं । 
(लिमिटेशंस श्रॉफ साउन्‍्स, १० १७२) यह माना जा सकता है कि कला और साहित्य 
में विश्वजनीनता का रूप विज्ञान से साम्य रखते हुए भी, पद्धति की दृष्टि से कुछ 
झलग पड़ जाता है| परन्तु फिर भी, कही पर वह संघि भ्रवश्य वर्तमान है जहाँ पर 
खडे हो कर कवि दोनों में सामरस्य ला सकता है । यह सामरस्य, चितन पर शझाश्चित 
एक बौद्धिक श्रतहं ष्टि है । विज्ञान फी हष्टि से, प्राधुनिक भाव-बोध की सबसे बड़ी 
माँग यही शभ्तहंष्टि है । 

वैज्ञानिक ध्नतहं ष्टि के उपयुक्त विवेवन के प्रकाश मे 'कल्पना' का भी एक 
विशिष्ट स्थान होता है । यहाँ पर “कल्पना का सीमित ज्ेन्न श्रथवा भर्थ लेना उचित 
नही होगा कल्पना को केवल काव्य झ्लौर कला तक ही सीमित रखना, उसके व्यापक 
रूप के प्रति उदासीनता ही मानी जायेगी । विज्ञान के क्षेत्र में कल्पना का एक विशिष्ट 
स्थान है, पर इतना झ्वश्य हैं कि कला भ्रौर विज्ञान मे कल्पना की निहित में पश्वश्य 
ग्रन्तर है । भ्न्तर केवल इतना है कि वेज्ञानिकभपनी कल्पना को पश्बाघ रूप नही दे 
सकता है, क्योकि वह उसे प्रयोग एवं तक के द्वारा भ्रनुशासित करता है और उसी 
के झाघार पर किसी निष्कर्ष तक॑ पहुँचेता है । परन्तु कलाकार की कल्पना, इतनी 
सीमित नहीं होती है, पर कभी-कभी वह झल्पना के द्वारा भतिरजित रूप की सृष्टि 
भी कर देता है । कहने का तात्पर्य केवल इतना हैं कवि को विजन की चिंताघारा 
को व्यजित करेते समप्र संयम से प्रेवश्य कोम लेन! पड़ेगा । यबंदि इसे झोर भी स्पष्ड 
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रूप से कहें, तो कवि को बौद्धिक संयम से भी काम लेना पड़ेगा । इसे भाज के परिवेश: 
हम नवीन भाव-वोध की सज्ञा भी दे सकते हैं । कल्पना का यह रूप हमे श्रग्नेजी वे 
अनेक कवियों में प्राप्त होता है जिन्होंने अपनी कल्पना को नक्षत्र-विद्या द्वार 
उद्बादित विश्व-रहस्य के प्रागरा में क्रियात्मक रूप प्रदान किया है । चढलर पोप 
और मिल्टन श्रादि कवियो में विश्व-रचना के प्रत्ति जिस कल्पना ने कार्य किया है, 
वह विज्ञान के अ्रनुसघानों से शासित है ।(साइन्स एंड इमेजिनेशनव, मार्जोरी निकाल्सन, 
पृ० ८-१४) कदाचित इसी कारण पास्कल ने किसी स्थान पर कहा है : यह दृश्यमात 
जगत, प्रकृति फे विराट फोड़ में केवल एफ चिंदु है जिसे हमारी क्षल्पना हृदयगस कर 
पाती हैं । इस विपय का पूर्ण विवेचन इन निवव के दूसरे खड मे किया जायगा। 


इस प्रकार केवल विज्ञान मे ही नही, पर समस्त मानवीय क्रियाओ से कल्पना 
का एक विशिष्ट स्थान है । जहाँ तक विज्ञान ओर कला का प्रश्न है, उनमे कल्पना 
और श्रमुभव का एक समन्वित रूप ही प्राप्त होता है। कवि की रचना-प्रक्रिया में 
इन दोनों तत्वों का सापेक्षिक महत्व भ्राधुनिक भाव-वोघ की सबसे बड़ी माँग है। 
जब कोई भी कलाकार श्नुभव तथा यथार्थ की भूमि को छोडकर, केवल कल्पना 
के पखो का ही श्राश्रय लेगा, तब वह आ्राज के भाव बोष को, भझ्राज की समस्याओं 
को तथा श्राज के तत्व-चितन को पूर्णतया हृदयगम करने में भ्रसमर्थे रहेगा । ््सी 
से, प्रतिद्ध वैज्ञानिक चितक डिजिल ने एक स्थान पर कहा है पमुभव से परे झपने 
को सिद्धहस्त मानना, भ्रपनो बरबादी को श्रासंज्ित करता है । (द क्षाइन्टिफिक एंड- 
वेंचर, पृ० २६१) इस दृष्टि से केवल विज्ञान में ही नहीं बल्कि साहित्य तथा कला 
मे भी तव-अनुभवों का सापेक्षिक महत्व है । इन्ही अनुभवों के श्राघार पर 'ज्ञाना 
का प्रासद निर्मित होता है। दूसरे शब्दों मे, ओघुनिक भाव-वोध में ज्ञान का भी 
एक विशिष्ट स्थान मानना उचित होगा । परम्परा से यह मान्यता रही है कि काथ्य 
में ज्ञान! के विविध रूपो का समावेश, काव्य की काव्यात्मकता (?) को विनष्द कर 
देगा, कम से कम, संपूर्ण उपयुक्त विवेचन के भ्रकाश मे, मैं इसा अबूरी हृष्टि को 
मानने मे असमर्थ हूँ था अपने को असमर्थ पाता हूँ । 


झ्राघुनिक वेज्ञानिक चिंतन ने ज्ञान के सापेक्षिक रूप को हमारे सामने रखा 
है । उसने, 'ज्ञान' की गरिमा को अनेक झ्ायामो में गतिशील-किया है । हम समवत्तः 
यह मानते भाये हैं कि वैज्ञानिक ज्ञान मौतिक है, ऐन्द्रिय है जो वैज्ञानिक 'ज्ञान'ं का 
केवल एक पक्ष ही माना जा सकता है। जहा तक वैज्ञानिक चिंतन का प्रश्न है, वह 
केवल उसी का झआाघार नही ग्रहण करता है, पर वह ज्ञान के तात्विक श्रथवा 
भ्रभौतिक रूप के प्रति भी सजग रहता है। झआइस्टीच, एडिंगटन, 'ह्वाइटहेड तथा 
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नालिकर झादि ने विज्ञान के इसी व्यापक ज्ञान को गहण किया है । इन वैज्ञानिक 
चितको के विचारों मे जो चिंतन का स्पष्ट आग्रह प्राप्त होता हे, वह विज्ञान को 
'दर्गन! का प्रेरक मानता है प्योकि समस्त ज्ञान का श्रतिम पर्यवसान 'दर्शन' के 
महाज्ञान में होता है । 

जहाँ तक आधुनिक विचारधारा का प्रण्न है, वह भी श्रन्नेंक रूपो मे वैज्ञानिक 
दृष्टि से प्रभावित होता है । यह एक सत्य है हि गतिशील विचारधाराएं सेव 
ण्कासोन्मुख होती है झौर वे किसी सीमित परिप्रेक्ष मे श्रावद्ध नही रहती है । परतु 
इसका यह तात्पयं भी नदी है कि किसी भी विद्यारघारा या दर्शन का निजी व्यक्तित्व 
नही होता । इस हृष्टि से वैज्ञानिक विचारघाराशों का एक अपना व्यवितत्व है जिसने 
केवल दर्णन को ही नही, पर भनन्‍य मानवीय ज्ञाननत्तेत्रो वो भी प्रभावित जिया है । 
यह संपूर्ण विषय एक अन्य पुस्तक का विपय है, पर उपतु'बत सारे विवेचन के 
प्रकाश में मैने जिन मान्यताझ्ो को प्रस्थापित करने वा प्रयत्न किया है उनमे भी 
वही दृष्टि ग्रपतायी गयी हैं । श्राज का काव्य-जगत भी उस प्रभाव से झपने को 
श्रछूता नही रख सकता हैं भौर यह सभव्र भी नही है । यहाँ केवल एक विशिष्ट 
भाव-बोब का प्रश्न है, जो मध्ययुगीन भाव-बोघ से भिन्न पड़ता है । 

इस प्रकार श्राज के चितनजत्षेत्र भें जो सघपं तथा समन्वय की प्रवृत्तियाँ 
दिखायी देती हूं, वे शुभ तो हे, पर इसके साथ ही साथ, इनकी परीक्षा तथा मूल्याकन 
का महत्व भी है । विचारों का सधपं सर्देव ज्ञान का उन्नायक होता है और मानवीय 
ज्ञान सघप॑ की कसौटी पर ही खरा उतरता है। श्रतः श्राधुनिक दाशंनिक चितन, 
चाहे वह किसी भी क्षेत्र का क्यों न हो, उसका झौचित्य प्रो० इंडिंगूटन के शब्दों मे 
इस वात में समाहित है कि चह फहाँ तक श्राध्यात्मिक श्रनुभव फो, एक 'जीवन-त्तत्व' 
फे रूप में स्थान दे सकता है। (साइस एन्ड द अन्सीन वल्ड, पृ० २६) यदि मानव- 
मूल्यों का जीवन में महत्व मान्य है तो इस मूल्य को भी हमे भ्राज के चितन में स्थान 
देना होगा । यही कारण है कि जब हम ज्ञान और मूल्य के सापेक्षिक सवध पर विचार 
करते है तो कही न कही इन दोनो तत्वों का समाहार मानव-जीवन में होता हुग्ना 
दिखायी देता है । काव्य के गाववोध में भी यह संघर्ष लक्तित होता है या हो सकता 
है कविता भाववोध से 'मूल्य'ं वी सृष्टि करती है । यद्दों पर मेरा यह श्रर्व कदापि 
नही है कि काव्य-चेतना केवल सूल्यों का रगस्थल है, पर इतना तो अवश्य है 
कि उस चेतना मे, उस भाव-वोध मे, 'मृल्य! की भ्रन्तर्थारा व्याप्त रहने से वह भौर 
भी प्रघिक सप्रेषणीय एवं सटीक हो जाती है.। यह मूल्य व्यजित होना चाहिए न कि 
वह ऊपर से थोपा हुआ्ना प्रतीत हो तमी काव्यात्मक माव-बोध में उसका महत्व ऋण 
किया जा सकता है । । छछ 


पैज्ञानिक प्रस्थापनाए 
शोर | ६ 
आधुनिक हिंदी काव्य 


कात्य में चिंतन फे धायाम 


पिछले निवध में साहित्य प्रथवा काव्य और विज्ञान के भ्न्योग्य सम्बन्ध की 
रेखापो को स्पष्ट किया गया है। इस पृष्ठभूमि के प्रकाश में, भाघुनिक हिन्दी काव्य 
का अभनुशीलन भ्रपेक्षित है । वेसे तो झाघुनिक काव्य मे हमें वैज्ञातिक चितन के 
प्रमाव का अनेक आयामों में दर्शन प्राप्त होता है, जिसका सम्पूर्ण विचेचन एक 
पुस्तक के द्वारा ही क्रमवद्ध रूप मे रखा जा सऊता हे । फिर भी, विपय की विशालता 
को ध्यान में रखकर, मैं अपने प्रध्यवन को निम्त शीप॑को मे अस्तुत कर रहा हूँ, जो 
भ्रध्ययन की बहुत ही प्रमुख विशेषताएं हैं--- 

१--परमाणु रहस्य 

२--विकासवादी सिद्धान्त और चिन्तन (जीव त्तथा वनस्पति जगत ) 

३--सृष्टि रहस्य (ग्रह, नीह्ारिक्षाये, नक्षत्रादि) 

४--मूल्यगत चिंतन 


परमार -रहस्प 


विज्ञान ने मौतिक पदार्थ को सूक्ष्मतय्‌ इकाई को 'परमाणु' को संज्ञा प्रदान 
की है। परमाणु के भी भन्दर :उसकी विद्यत शक्ति की व्याल्या करने के लिए 
एलबद्ान, प्रोटान, पाजिट्रान प्ादि को की कल्पना की गई । एलबद्रान ऋशणात्मक 
विद्य तु-गक्ति का झौर प्रोटान घनात्मक विद्य त्त-शक्ति का केन्द्र या प्रतीक माना गया 
है । दोनों ही शक्तियाँ निष्क्रियावस्था में रहती हैं । इसी भाव की सुन्दर काव्यात्मक 
अभिव्यक्ति कविवर प्रसाद ने इस प्रकार प्रस्तुत की है--- 


कल 
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भाकपेणहीन विद्य तकण वनें भारत्राही थे मृत्य ।* 


पूरे महाकाव्य में प्रसाद जी परमाणु की रचना तया प्रकृति के प्रति पूरों रूप 
से सचेत है । वीसवी शताब्दी के पहले चररा तक परमाणु के रहस्य का उद्घाटन, 
डाल्टन, बोहर प्रादि वैज्ञानिको ने किया था । परमाणु फी प्रकृति प्रत्यन्त चलायमान 
होती है । प्रत्येक परमाणु दूसरे के प्रति भाकपित ही नही होता है, वरन्‌ उस भ्राकर्पण 
मे मृप्टि- क्रम की न जाने कितनी सम्भावनाएं समाई रहती है । इसीलिए परमाणु 
जो स्पयं एक-एक ब्रह्माड है, स्वयं भ्रनादि 'ग्रहारूप” है शोर सौर-मण्डल की रचना 
का प्रतिरूप है, ऐसे परमाणु के प्रति कवि क्‍यों न सवेदनशील हो उठे । गिरिजाकुमार 
साथुर ने परमाणु को इसी रूप में देखा है-- 
हो गया है फिशन श्रणु का, 
परमन्नह्म प्रयादि मनुका 
यहा ने भी खूब बदला नाम 
लोक हित में पर न भाया काम ।९ 


प्रणु के प्रह्मांड रूप के प्रति डा० रामकुमार ने मपने “एकलव्य”” भद्याकाव्य भे 
कहा है-- 

भरता है व्यौम का विशाल मुख निःक्षत 

एक एक विश्व मौन एक-एक करण में ३ 


सत्य में, परमाणु की यह ग्रुप्त शक्ति ही जब प्रकट होती है, तभी सहार 
तथा निर्माण दोनों की समान सम्मावनाएं दृष्टिगत होती हैं। परमाणु का निष्किय 
रहना या विश्ञाम करता मानो प्रकृति की गतिगील विकासशीलता में व्यवधान 
उपस्थित करना है । झतः प्रो० झाइ स्टीन के अनुसार परमाणुओं मे वेग (४००७४) 
कपन (पए०८०व००) भौर उल्लास (एक४०५७) तीनो की अन्विति प्राप्त होती 
है । तीनों के सम्यक्‌ समस्वय या समरसता में ही सृष्टि का रहस्य छिपा हुआ है 
प्रसाद ने इसी तथ्य को सुन्दर काव्यात्मक रूप प्रदान किथा है जिसमे वँंजानिक 


चिन्तन का रसात्मक बोध प्रकट होता है--- 








९ छामायनी हारा प्रसाद, चिन्ता सर्ग पृष्ठ २० 
२. धूप फे घान हारा श्री गिरजाकुमार मा्युर, पृष्ठ ७६ 
३. एफलब्य द्वारा डा० राज हुमार वर्सा, पृष्ठ ४ 
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अणुओ्रों को है विश्वाम कहाँ, 
यह कृतिमय वेग मरा कितना । 
गविराम नाचता कंपन हैं, 
उल्लास सजीव हुआ कितना ।"* 
इसी माव को पंत ने इस प्रकार रखा हे--- 
महिमा के विशद्‌ जलघधि में 
है छोटे - छोटे से कर । 
श्रणु से विकसित जग जीवन 
लघु.लघु का गुरुतम साधन ।* 
श्रणु है तो लघु, पर इन्ही लघु तत्वों के सयोग से ग्रुरुतम सृष्टि-कार्य भी 
सम्पन्न होता है। इसी कारण से प्रसाद ने परमाणुओ को चेतनयुक्त भी कहा है 
जिनके भ्रन्योत्य सलघो मे, उनके विस्तरने तथा विलीन होने में सृष्टि का विकास एवं 
निलय निहित रहता है-- 
चेतन परमाणु अनन्त विखर 
बनते विलीन होते क्षण मर ।३ 


परमाणु का यह विकास तथा निलय, उसके चिरन्तन रूप का द्योतक है ! 
यही कारण है कि वेज्ञानिक परमाणु को विकास का केन्द्र मानते हैं। यदि सूक्ष्म 
हृष्टि में देखा जाय तो एक वैज्ञानिक के किए परमाणु की सत्ता “असीम?” के रूप 
में मानी जा सकती है और यहाँ पर श्रा कर वह एक रहस्यवाद की झोर प्रेरित होता 
है जो वेलानिक-रहस्यवाद के अस्तर्गत श्राता है । इसी भाव की काव्यात्मक पुनरावृत्ति 
'झ्रज्ञ या! ने निम्न रूप मै प्रस्तुत की है--- 

एक असीम अगशु, 

उस असीम शक्ति को जो उसे प्रेरित करती है; 

श्रपने मीतर समा लेना चाहता है । 

उसकी रहस्यमयंता का परदा खोलकर 

उसमे मिल जाना चाहता है 

यही मेरा रहस्यवाद है ॥४ 
फामायनी काम सर्ग, पृष्ठ ६५ 
गु जन द्वारा सुमित्रानन्दन एत, पृष्ठ २८ 
फामायनी द्वारा प्रसाद! पृष्ठ ८२ 
इत्यलम्‌ द्वारा श्रज्ञ य फविता “रसस्यवाद'! पृ० ६३ 
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वटरंड रसल ने अपती प्रसिद्ध पुस्तक “मिस्टिसिज्म एन्ड लाजिक”! 
(ज्ञञालंगा भाते ।.0टटॉ0) में वैज्ञानिक रहस्यवाद का विश्लेपण उपस्यित करते 
हुए इस सत्य की ओर सकेत किया है कि जब व्यक्ति समय तथा दिक की सीमाप्रों 
को लाकर या उन्हे आत्मसात्‌ कर एक श्रन्तहृष्टि की पनुभूति प्राप्त करता है, 
तव वहाँ वैज्ञानिक रहस्पवाद की सृष्टि होती है ।* झ्जेय का उपयुक्त कथन इसी 
भ्न्तह प्टि को समक्ष रखता है । 


विकासवादी सिद्धांत शोर चितन 


परमाणु वी गतिशीलता के विवेचन के पश्चात्‌ श्रावुनिक काव्य में डारविन 
के विवासवादी चिन्तन का एक स्वस्थ रूप प्राप्त होता है। इस सिद्धान्द को पुष्टि 
तथो परिमाजित करने मे लामाक॑, में डिल, हक्सले तथा लूकाँमटे हु त्‌ भ्रादि वैज्ञानिकों, 
दार्शनिकों का काफी योग है । झ्ाज के काव्य मे इन चिन्तको के विचारों का यदा- 
कदा सकेत प्राप्त हो जाता है जिमकी श्रीर प्रसज्भवश इंगित किया जायगा | 

डारविन का विकासवादी सिद्धान्त सारी दार्मनिक्र समस्थाओ्रों को मुलका 
नही पाता है। फिर मी वह एक ऐसी क्रांतिकारी घारणा है जिसने श्रादिम 
मान्यताओं की नीव हिला दी है। डारविन के विकासवाद की तीन प्रमुख मान्ताएं 
हैं । प्रयम अस्तित्व के लिए सघर्प, द्वितीय उस संघर्ष मे समर्थ का विजयी होना 
भौर तृतीय विकास-क्रम का रूप प्राकृतिक निर्वाचन के द्वारा सम्पन्न होना | यह 
झस्तित्व का संघर्ष जड़ तया चेतन दोनों में समान रूप से दृष्टिगत होता है। इसी 
कारण डारविन ने इस मान्यता को सामने रखा कि जीवन का विकास जड तया 
चेतन पदार्थों का एक क्रमागत रूप है या दूसरे शब्दों मे जेंव [०९7० चेतन ) 
तथा झजव (708287० जड़) जगत मे एक सम्बन्ध है, उनके विकास भे दोनों का 
अन्योन्य सम्बन्ब है । कविवर पत के श&»दो में:--- 

जड़ चेतन है एक नियम के यश परिचालित 
सात्रा का है भेद, उमय है श्रन्योन्याश्रित ।* 

जैसा कि ऊपर कहा गया कि विकासवादी सिद्धात में सघर्ष एक शाश्वत 
नियम है जो विकास की गति को आगे वढाता है । संघर्ष के प्रति प्रसाद जी पूरा 
रूप से सजग है जब वे कहते है--- 





१. मिस्टिस्िज्य एण्ड लाजिक द्वारा बदरंड रतल--देखिए इसी नाम पर उनका 
लेख । 
२. यरुगवाणी दारा सुमित्रानन्दन पंत, 'मुत-जगत' पृ० भडे 
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इन्दों का उद्गम तो स्देव, 
शाश्वत रहता यह एक मन्त्र | " 


यद्यपि प्रसाद दाशेनिक क्षेत्र में इस संघंपमुलक विकास को सान्यता देते है, 
परन्तु फिर भी उनकी यह मान्यता 'विकासवाद” के एक तत्व को प्रमुखता किसी न 
किसी रूप में भ्रवश्य देती है। यह स्पर्द्धा वैज्ञानिक-दर्गन को एक नई हृष्टि देती है 
शौर बह हृष्टि है लोक काल्याण की भावना । डारविन ने जीवन के लिए अन्वसंघर्ष 
का प्रतिपादन किया था जो शागे चलकर प्रन्य विकासवादियों (हक्‍्सले, लामार्क) 
को मान्य नही हुआ्ना । प्रसाद की मी दृष्टि केवल जड़-संघर्प तक ही सीमित नहीं रही. 
पर उन्होने समय के विजयी होने का ($पाशश्व! 0६ पा० सि।६७) एक सूल्य भी 
माना है और वह मूल्य है कि ऐसे समर्थवाद्‌ व्यक्ति संसृति का कल्याण करें-- 
स्पर्चा में जो उत्तम ठहरे वे रह जावें । 
संसृति का कल्याण करें शुम मार्ग बनाें ।* 
इस कथन में प्रसाद का चितन मुखर होता है । पर एक प्ग्नेजी कवि प्रेन्ट 
एलन अपनी कविता “बैले झ्राफ इवोल्यूशन” मे इस तथ्य को नितांत उसी रूप मे 
रख दिया है जो विकासवादी सिद्धान्त मे है--- 


छक्का प6 धर जो गेएण2ए5 अपाशर&८ 
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भ्रस्तु, विकासवादी सिद्धान्त मे “समय” का समावेश एक तथ्य है जिसे 
डारविन ने अपने विकासबाद का केन्द्र माना है । उसके भ्रनुसार यह समस्त मानवीय 
इतिहास “परिवतेन” शौर “प्राकृतिक निर्वाचन” के ' द्वांरस विकासशील रहा है। 
“परिवर्तेन! जहां एक प्लोर प्रकृति का शाश्वत नियम हैं, वही वह विकास का आधार 
भी माना गया है। श्रत: परिवरतंत शौर प्रकृति में सापेक्षिक सम्बन्ध है भौर इसी 
से विकासवाद भी वैज्ञातलिक चितन के लिए सापेक्षिक हृष्टि की भान्यता प्रदान करता 
है (४ परिवतेन श्र प्रकृति के इसी सापेक्षिक महत्व को प्रसाद ने भपने महाकाव्य 
कामायनी में यदा कदा संकेत किया है-- 





फामायलो द्वारा प्रसाद, इड़ा सर्ग पृ० १६३ 

कामायनी द्वारा प्रसाद, पृ० १६४ संघर्ष सर्गे 

ए बुक झाफ साइन्स यर्से से उठते, पृ० १५८ 

मैन इन द साडरते वल्ड हारा जूलियत हक्‍्सले, पृ० २०३ 
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पुरातनता का यह निर्मोक, 
सहन करती न प्रकृति पल एक 
नित्य इतनता का शप्रानन्द, 
फिये है परिवर्तन में ठेक ॥॥7 
यह तो हुआ विक्रास-क्रम का मानवीप घरातल तक विक्रास यहाँ पर प्राकर 
अमेक विकासवादी-चितन रुकते नही है, पर वे प्राणावदी हष्टि से विकास की गति 
को आगे की ओर भी देखने मे प्रयत्नशील है । हक्‍सले और लीकामटे हू तू का विचार 
है कि 'मानव' ही एक ऐसा प्राणी है जो अपना विकास आगे कर सकता है ।* जहाँ 
तक भौतिक या शरीरी विकास का प्रश्त है, मानव नामवारी प्राणी में वह विकास 
उच्चतम्‌ दशा मे प्राप्त होता हैं । इसी विकास की चरम परिण॒त्ति की झोर श्री 
गिरिजाकुमार माथुर ने एक पक्ति में सम्पूर्ण स्थिति को मानो केन्द्रित कर 
दिया हैं-- 


“तन रचना में मानव तन सबसे सुन्दर ।?5 


परन्तु प्रश्न है कि झय मानव क्रिस प्रोर विकाप्त की गति को मोड़ सकता 
है या मोड़ रहा है । मस्तिष्क-संगठन (ठ047॥ 078 भंद2037) में वह धन्य जीव- 
धारियों से कही श्रेष्ठ हे, भतः इस दिशा में वह कशचित््‌ श्रपता भावी विकास ल 
कर सकेगा । वह प्रपता मादी विक्रास मानसिक तथा ग्राध्यात्मिक चेतना की ओर 
ही कर सकेगा । यही मानसिक चेतना उसके भावी विक्रास कां बिहान कहा जा 
सकता है ।४ इयी दसा का संकेत हमे पंत की झनेक काव्य-पुस्तकों मे प्राप्त होता 
है जिस पर शभ्रविन्द-दर्शन का प्रमाव हृष्टिगत होता है जो एक भ्रखपड चेतना का 
विकास द्रव्य से लेकर प्रतिवेतता जेत्र (99797 ००४५०ं०॥) तक मानते हैं।पत 
की निम्न दो पंक्तियां उपयु क्त दशा को सुन्दर रूप में प्रस्तुत करती हैं--- 

बदल रहा अब स्थूल घरातल 


परिणत होता सूक्ष्म सनस्तल ।* 





फामायनी, अ्रद्धा सर्म, पृ० ५५ 

द हम मन डेस्टनो द्वारा लीकामटे डूनू, पृ० ७६ 

धूप के धान, द्वारा गिरिजाकुमार साथुर, पृ० १०७ 

द हू सन डेस्टनी, पु० ८८ 

उत्तरा द्वारा पंत, कविता “युग पय पर सानवता का रथ' पृ० * 
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ग्यवा 
यह मनुष्य झ्राकार चेतना का है विकसित | 
एक विश्व भ्पने भावरणो में है निमित ॥।) 
यह “एक विश्व” वया है? यह है मानव मस्तिष्क की प्राक्रिया पर उसकी 
गतिशील मानसिक चेतना । मन तथा प्ात्मा की श्रतल गहराइयो में ही मानव नाम 
सदा के लिये चिरन्तन रहेगा | प्रसाद ने, यदि सूक्ष्म हप्टि से देखा जाय तो करोड़ो 
वर्षो के जैव विकास (0890० 2९००७४०॥) से उद्मूत चेतदा के शिखरस्थ मानव 
के सारे मूल्यों को एक जगह पर समेट लिया है | इसी मावी-विकास की रूपरेखा 
की भोर हमे श्रग्नेजी कवि एलव्जेन्टर पोप का यह कथन याद थ्रा जाता है कि 
“जैसे-जैसे सृष्टि का दूरंगामी क्षेत्र वढता जाता है, उप्ती श्रनुपात से ऐन्द्रिय मानसिक 
शक्तियाँ भी भ्रध्वेगामी होती हैं ” :-- 


छछा 35५ (8शॉ0०75 3799]० 7872० ९४७०५ 
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भभी तक जीवशास्त्रीय विकास की वैज्ञानिक रूप रेखा का काव्यात्मक रूप 
प्रस्तुत किया गया है । यदि व्यापक रूप में देखा जाय, तो सम्पूर्ण सृप्टि रहस्य में 
जीवशास्त्रीय-विकास कैवल एक चरणमात्र है या केवल उसका एक अ्रश् है । परन्तु 
यहाँ पर जिस सृष्टि-रहस्य की चर्चा की जायगी, वह ग्रहों, नीहारिका्ों, नक्षत्रों तथा 
इस सम्पूरो ब्रह्मांड की रचना-प्रक्रिया से सम्बन्धित होगी ॥ 

ग्रहों (?]27०४४) की उत्पत्ति के बारे में सबसे प्रसिद्ध मत अधिकतर 
उन ज्योतिष-वेत्ताओं (&४7०77९४५) का है जो यह मानते हैं कि ग्रहों की 
उत्पत्ति एक ऐसे वाष्पपिड से हुई है । जो मिरन्तर तेजी से गतिशील पारिक्रम* में 
मिरत था। यह वाष्प पिंड हाइड्रोजन था जिसके क्रमश: शोतल होने पर, उस 
पिंड के अनेक भाग क्रमश: शीतल होने पर, उस पिंड के अनेक भाग क्रमशः 
विच्छिन्ष होने का कारण सघनन-क्रिया को माना जाता है जिसे अगंनी में 
(९००७१९४६७(४००) कहते है । इस प्रकार केन्द्र का भाग सूर्य भर गतिशील झाव्त न 





१. काम्तावनो. संघर्ष सर पृ० १६२ ह 
२. ए बुक भ्राफ साइन्स यर्से, “द क्रियेटिव चेन प्राघ बोइल्य” पृ० छ४ 


नस 


जज 
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(२०४४० 'रवणाधााणाओ के कारण एक के वाद एक ग्रह सूर्य से दूर ही नहीं 
होते गए, पर स्वपं ग्रद्मों के मध्य में दूरी चढती ही गई ।* इस सिद्धान्त के प्रति 
झ्ाज का कवि प्रवश्य सचेत है झौर जाने श्रनजाने वह इस सिद्धात को, अप्रत्यक्ष रूप 
से हमारे सामने रख भी देता है । उदाहरण स्वरूप प्रसाद ने वाप्प के उजडने, तथा 
सौर-मण्डल मे ग्रावर्तन पड़ने का जो संकेत कामायनी मे प्रस्तुत किया है,वह उपयुक्त 
प्रस्थापना को प्रत्यक्ष काव्यात्मक रूप इस प्रकार देता है-- 

चाण्प वना. उजडा जाता था, 

था वह भीपण जल संघात । 

सोर चक्र में झावत्तन था 

प्रलय निशा का होता प्रात ॥४ 


यह जल सप्रात, यदि सूक्ष्म हृष्टि से देखा जाय, तो हाइड्रोजन तथा श्रन्य 
ज्वलनशील गैसों का मिश्रण है. जिसे अतेक वैज्ञानिकों ने “शाघार भूत्त पदार्थ 
(880[7ह/०णा० ॥7४0८)व!) कहा है । जिससे ग्रहो तथा नक्षत्रों का उद्भव तथा 
विकास सम्पन्न हुआ है । यही नहीं, इसी “प्राघारभूत पदार्थ” से नीहारिकाएँ 
(७४४४४०५) भी उद्घूत वुई है | भतः यह रहस्यमय ब्रह्मांड का विस्तार दिक्‌ भोर 
समय (598०९ 970 7॥770) की प्राचीरों के भन्दर ही हुआ है । भ्परोक्ष रूप से, 
इसी विस्तार का एक सफल सकेत हमें निराला की निम्न पक्तियों मे मिलता है-- 


घूमायमान वह घूर्ण्य प्रसर 

घूसर समुद्र शशि ताराहर, 

सूभता नही क्या ऊध्वे, प्रघर, क्षर-रेखा ॥)३ 

समय भ्रौर दिक्‌ की सीमाप्नो मे ही समस्त सृष्टि का विकाश हुम्ना है। 
इसका बहुत ही स्पप्ट सकेत हमे नरेन्द्र शर्मा की इन पक्तियों में प्राप्त होता है-- 

तिनके से बनती सृष्टि, 
सृष्टि सीमाझ्रो में पत्ती रहती ॥ 
वह जिस विराट का प्रश, 
उसी के भोको को फिर-फिर सहती ॥।४ 


द नेचर झाफ द यूनीवर्स हारा फ्रड़ हायल (प्तर०००) प्ृ० ५५-२६ 
फासायनी, विन्ता सर्ग, पु० २० 

, तुलसीदास द्वारा निराला, पृष्ठ ५५ 
हसनाला हारा नरेन्द्र शर्मा, पृष्ठ २४ 
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इन उदाहरण से एक अन्य प्रसिद्धतम-वैज्ञानिक सिद्धान्त की भौर मी स्वतः 

थ्यान जाता है, और वह है श्रनिश्चितता या आकस्मिकता का सिद्धान्त (शितगटाए€ 
री पराए/०-ए4दीीओएए ण ए्॒रणथाथांपा३) श्राज के वैज्ञानिक चितन में और मुल्यत: 
सृष्टि रचना के संदर्भ में इस सिद्धान्त के प्रति काफी श्रास्था है वैसे तो यह सिद्धान्त 
गशित तथा भौतिक-णास्त्र से सम्बन्ध रखता है, पर उसकी विधालता का जयवोीप 
झ्ाज के समस्त दाशंनिक-चितुन पर प्रमाव डाल रहा है। सृष्टि के संदर्म में इसी 
झ्राकस्मिकता का एक सुन्दर सकेत हमें श्री रामघारी सिंह “दिनकर” की इस रचना 
मे प्राप्त होता है-- ४ 

देख रहें हम जिसे, 

सृष्टि वह झ्राजस्मिक घटना है। 

यों ही बिखर पड़े ? 

हम सब शझ्ाास्मिकृता के कारण है।। 


यहाँ पर जाने डोन का कयन याद झा जाता है जो उसने १७ शतव्दी के प्रथम , 
चरण में कहा था कि “नया दर्शन प्रत्येक वस्तु को शंका की हृष्टि से देखता है'* झौर 
मेरा यह विचार है कि इस चितद मे कवि ने.एक ऐसे तथ्य फ्री ओर संकेत किया .है' 
जो श्रागे चलकर वेज्ञानिक चितन का आवारविन्दु ही बन गयी | 

श्रव में सृष्टि के ऐसे रहस्यमय लोक मे जाना चाहता हूँ जो भाज के वैज्ञानिक 
झनुसंघानों का एक श्राश्वयेमय लोक है । सृष्टि रचता सम्मावनाश्रों तथा प्रक्रियाश्नों 
का रंगस्थल है । वैज्ञानिकों ने इन प्रक्रियाम्नों को “फंलता हुआ विश्व” ([#फशाताए्ट 
ए्रएशा5८) के रहस्यमय सिद्धान्त के रूप में सामने रखा है । यहाँ पर सुष्टि रहस्य 
का जो विशाल सागर लहराता हुआ दृष्टिगत होता है, वह झाज के कवियों के लिये 
एक नवीन सृजन-शक्ति का सिहावलोकत करता है यह विश्व निरन्तर विकास को प्राप्त 
हो रहा हैं जो नीहरिकाप्रों के सूजन तथा विनास की क्रमिक क्रिया है। न जाते कितने 

सौर मंडल और है जो हमारी दृष्टि से परे हैं कितने बनते जाते हैं श्रौर कितने 
आधारभूत पदार्थ” में तिरोहित होते जाते है । यह्‌ चक्त निरन्तर चला करता है ।* 
गिरिजाकुमार माथुर ने इसी सत्य को इस प्रकार रखा--- 





२. नीलकुसुम द्वारा दिनकर, पृष्ठ ४६ ॥॒ 
२. साइंस एण्ड धमेल्निशन द्वारा मारजोरी निकाल्सन से उद्धृत, पृष्ठ ५३ 


३. दे० नेचर श्राफ यूवीवर्प द्वारा हाजन और द लितीडेशबूस्त श्राफ साइस द्वारा 
जे० सूलीयेन, पृष्ठ १६-२५ 
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भतरिक्ष सा भतर, जिसमें श्रगशित 
ज्योत्ति ब्रह्मांड. भमाये 
सूरज के बढ़े बड़े साथी 
बनते मिटते हैं झाये ॥* 
झ्राकाशगगा (थीं॥:४ ७7३) तो केवल एक ही नीहारिका है भौर ऐसी कितनी 
प्रन्य नीहारिकायें और है, जो दृष्टि से परे ही शक्तिशाली टेलीस्कोप मी उनको भेदने 
में असमर्थ है । परन्तु फिर भी वैज्ञानिको ने इन भहप्ट ब्रह्मांडो को जानने का मर- 
सक प्रयत्न किया है श्रौर उनका यह प्रयत्न उनके प्राप्त निष्कर्पो से सम्बन्ध रखता है 
शून्य या दिकू (579००) के भ्रयाह समुद्र मे न जाने कितनी नीहा।रकार्यें, कितने 
सोर मडल, श्रौर कितने नक्षत्र गतिशील है भ्रौर प्रवाहमान है । इस स्थित्ति को 
डा० घर्मवीर भारती ने बहुत ही सुन्दर रूप मे हमारे सामने रखा-- 
भ्रवसर  श्राकाशगगा के, 
सूनसान किनारो पर खड़े होकर 
जब मंने अभ्रथाह शून्य में 
भप्रन्‍त  प्रदीप्त सूर्यों को 
कोहरो की ग्रुफाशों मे पंख हूठे, 
जुगनुओ की तरह रेंगते देखा है ।* 
इस कल्पना में वैज्ञानि तथ्य है जो कवि की सृजन शाक्ति फो एक नवीन संदर्भ 
में भ्रवतीर्ण फरती है । महाकवि मिल्टन भी सृष्टि फे इस भअबाघ रहस्य सागर को 
देखकर ही, शायद कह उठा था-- 
बकए४ शि| €४टात, 05 7 (9 000705 
परण्ापा$ 986 हज उंप्रष (एफाएयााडि2706, 0 ए७ए०0]03 
प्र्थाति “हे विश्व इतनी दूर तक विस्तृत भौर इतनी द्रुर तक तेरी सीमाये 
सत्य भे, ये तेरी यथाथ परिघि है ।” 
इन सभी उदाहरणो मे सृष्टि की प्रनुपम एवं रहस्यमय रचना का सकेत प्राप्त - 
होता है। यह समस्त रचना दिक्‌ तथा काल की सीमीशझो मे बंधी हुई है । न्यूटन ने समय 
तथा दिक्‌ को असीम मानता था, पर डा० झ्राइ स्टीन तथा इत्गिटन श्रादि ने समय ठथा 
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दिक्‌ को श्रमीम न मानकर ससीस माना है, पर साथ ही उन्हें झपरमित भी | यदि 
सूद्षम हृष्टि मे देखा जाय तो झाधुनिक वैज्ञानिक चितन की यह धारा “दर्शन की 
ओझोर उन्मुख है प्रो भाइस्टीन का उपयुवत कथन एक तात्विकन्सत्य (र्चवथा॥9- 
#०थ प५७वी) भी माना जा सकता है जो विज्ञान को मी तात्विक चितन का माध्यम 
बनाता है । दिक्‌ तथा समय की यह धारणा इस सत्य को हमारे सामने रखती है कि 
हृश्य तथा अ्रइर॒य सृष्टि ' दिक के प्रन्तर्गत विकास प्राप्त करती रही हे भोर करती 
रहेंगी । यही कारण हैं कि आज के वैज्ञानिक चिन्तन में चतुर्मायाभिक दिक्‌ 
काल की घारण (छ0 एॉग्रधाशंणा» 5080० 77०) एक विशेष महत्व रखती 
है । आधुनिक काव्य में इस विराट दिक्‌ को शून्य की संज्ञा दी गई है। इसी शून्य 
की विरादता के भ्रन्दर कोटि-क्ोटि नक्षत्र तथा ग्रह और न जाने कितनी नीहारिकाएं 
ग्राविभूत तथा तिरोभूत होती रहती है । इन्ही कोटि-कांटि नक्षत्रों का “लास रास” 
ही उनकी विरादता का दयोत॒क है--- 

कोठि-कोटि नक्षत्र शून्य के महाविवर में, 

लास रास कर रहें लटकते हुये श्रघर में ।* 


तथा इसी भाव को दिनकर ने प्रुप्र॒श के द्वारा इस प्रकार व्यंजित किया है 


महाशून्य के भ्न्तरगमृह में, उस अद्व त-भवन में 
जहाँ पहुँच दिक्‍काल एक है, कोई भेद नही है | 
इस सिरभ्र नीलास्तरिक्ष की निर्जर भंजूषा मे 
सर्ग-लय के पुरावृत्त जिसमें समग्र सचित है ।।* 


इसी महाशून्य रूपी मज़ूषा मे प्रलय-सुजन की कमागत लीला निरन्तर चली 
करती है इस प्रकार के अनेक वर्णन हमें श्राज की कविता में भाष्त होते हैं जिनका 
यहाँ पर व्यर्थ ही विस्तार करना उचित नहीं है । 


मुल्यणत चिन्तन 


प्रांत मे, मैं मूल्यों (ए४0०७) की बात उठाना चाहता हैं उपयुक्त संपूर्ण 
विवेचन के संदर्म मे मैने यदा कदा मृल्यो के प्रति सकेत दिया है। भ्रनेक विचारकों 
का यह मत है कि मूल्यगत चिन्तन, जो दाशेनिक चिन्तन का विपय है, विशज्ञात के 
वाहर की वस्तु है । परन्तु उपयुक्त विवेचन के भ्राचार पर मैं इस भ्रमपूर्ण घारणा 
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का पक्षपाती नहीं हूँ । मैंने भपने सीमित अध्ययन के द्वारा जिस प्रस्थापन को समक्ष 
रखने का प्रत्यन किया है, उसमे “मूल्यों का एक विशिष्ट स्थान है। यहाँ पर में कुछ 
मूल्यों की विवेचना झ्राधुनिक वैज्ञानिक चिस्तन के भाधघार पर करने का प्रत्यन करूँगा । 
सबसे प्रयम जो “मूल्य” विज्ञान ने हमारे सामने रखा है, वह है “घल्तित्व” 

के प्रति । आज का कवि दो दिशाझों की शोर अपनी सूजन-शक्ति को गतिशील कर 
सकता है, एक विकासवाद की शोर जो इस गह से सम्बन्धित है श्र दूसरी ब्रह्मांड 
की झोर, जो हमारी कल्पना को दिक्‌ शोर समय के सापेक्षिक रहस्यलोक मे ले जा 
सकती है। झाघुनिक विज्ञान हमारे ही नही, पर समस्त ब्रह्माँड के प्रस्तित्व के प्रति 
सचत हैं । जव वह इस विराट रचना को देखता है जिसमें भ्रसख्य अह, नक्षत्र, 
नीहाशस्किए' श्रौर सौर-मण्डल है, तव वह प्रपने अस्तित्व के प्रति सचेत हो जाता 
है । “उसका” तथा इस विराट रचना का क्या श्रनुपात है, वह यह जानने को उत्सुक 
हो जाता है भौर माज का कवि भी इस अनुपात की स्थिति फे प्रति पूर्ण रूप से सजय 
है, तमी तो वह इस स्थिति को प्रत्यन्त सुलभे हुये रूप मे रखने में समर्थे है--- 

झनगिन नक्षत्रों में 

पृथ्वी एक छोटी 

करोड़ो मे एक हो 

सबको समेटे है । 

परिधि नमगगा को 

लाखो प्रह्मांडो में 

झपना एक वयहांड 

हर ग्रह्माड मे--- 

कितनी ही . पृथ्चियाँ 

कितनी ही मूमियाँ 

कितनी ही सृष्टियाँ 

अ झऋ# अऊ्ः 
मह है भनुपात 
आदमी का विराट से* 
यहाँ पर यह ध्यान रखना भ्ावश्यक है कि इस दशा के हारा विज्ञान में 

पलायन (88८9श) तया निराशा की प्रवृत्ति नहीं है।जव वह नीहारिकाशो 
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तथा भ्रपने ही सौर-मण्डल के प्रति भ्रनिश्चित है, तो वह उसके एक प्र श-हमारे 
ग्रह के प्रति केवल सम्मावना ही दे सकता है जो विगत घटनाओों तथा परिस्थितियों 
पर श्राश्वित है । इसी तथ्य की प्रतिध्वनि गिरिजाकुमार माथुर की निम्न पंनितरयों 
में व्यज्जित होती है :-- 
शर्तिं>>सम्मावना की जमीन 
वीज का विकास 
परिस्थिति की खाद 
ओझर आस पास*”* ४७ ॥7 
उसके धतुसार हमारी पृथ्वी, मगल प्रौर बुद्ध करोड़ों, भरवों वर्ष बाद सूर्य 
में समाहित हो जायेंगे भौर इसके स्थान पर कोई दूसरा सौर-मण्डल स्थान ले लेगा। 
यही वात नीहारिकाओों के प्रति भी सत्य है यह क्रम समय तथा दिक्‌ की 
सीमाओं में भ्रावद्ध है। इसी से “अ्नन्त-सृष्टि? विज्ञान का सत्य है। प्रत:, यहाँ 
पर “मृत्यु” या 'विलय' ही सत्य है जो रूपाँतर क्रिया का फल है। इस हृष्टि से 
हमारा भ्रस्तित्व भी महत्वहीव है ।जब हम शअ्रपने अस्तित्व का कहाँ पर्यवसान 
चाहते हैं ॥ तव हम उस दशा को एक “अन्तिम-बारणा” का रूप दे देते हैं | यह 
अ्न्तिम-घारणा ही सत्य या ईप्वर है जिस पर मैं भ्रागे विचार करूगा। यहाँ पर 
हमें सुरक्षा का एक माध्यम मिल जाता है ।3 परन्तु मैं यह कहूँगा कि यह 'सुरक्षा' 
भी एक छायामात्र है, पर प्रावश्यक भी है । श्राज का काव्य, जीवन के इस संत्य पर 
एक वए रूप से विचार करने की झोर उन्मुख है। भस्तु, हमारा अस्तित्व एक 


“ झामासमात्र है, जिस प्रकार बिन्दु केन्द्र का झामास है--स्थिति कुछ इस प्रकार है- 


अं सन 


विन्दु हैं मैं-- 
मात्र केन्द्रामास; वह जो 
हर प्रस्तीम संप्ीकष 
हर रूप, हर भाकार का विस्तार ४ 
यदि सूद्ष्म दृष्टि से देखा जाय तो इस कथन में भ्रस्तित्व के भ्रथें की सुन्दर 


प्र 


लय है भौर यहाँ पर “नई कविता” में जो भ्रर्थ लय की बात कही गई है,“ उसका 
एक सुन्दर संकेत भी प्राप्त होता है । 
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दूसरा प्रमुख मूल्यगत चिन्तन है सत्य अथवा ईश्वर के प्रति । सबसे प्रथम 

बात जो हमे “ईश्वर' को घारणा में ध्यान रखनी चाहिये, वह यह है कि 'ईएवर! 
केवल धर्म का या दश्शन फा विपय नही है, वह भन्य ज्ञान क्षेत्रों का भी विपय है। 
भाज का वैज्ञानिक-दर्शन हमें इस तथ्य की ओर उन्मुख करता है । सर प्रार्थर 
वाइटहेड, लीकांमटे डू” तू, फ्रेड होयल, न्यूटन, सर जेम्स जीन्स, प्रो प्राइस्टीन 
भादि वंज्ञानिक-चिन्तको ने विज्ञान के विशाल ज्षेत्र मे मी 'ईश्वर' को किसी न 
किसी रूप में प्रहण किया है पगर उनकी ईश्वर की धारणा तर्कमय तथा 
सापेक्षिक सत्य को लिए हुए है । वह उस हृष्टि से निरपेक्ष नही है, जिस दृष्टि से 
चह्‌ घर्मं तथा दर्शन में मान्य है। यही कारण है कि हूनू ने ईश्वर को एक ऐसी 
सत्ता के रूप में ग्रहणा फिया है जो विकाम की गति के साथ है और उनसे भलग 
नही है ।) इसी प्रकार का चिन्तन हम श्राज के काव्य में भी प्राप्त होता है। दिनकर 
की निम्न पक्तियाँ मेरे क्थन की पुष्टि करती हैं--- 

ईश्वरीय जग भिन्न नही है, इस गोचर धरती से 

इसी श्रपावन में अहृश्य, वह पावन सना हुआ है * 


इस हृष्टि से प्रो० वाइटहेड का यह निष्कर्प कि ईश्वर की घारणा से श्रसीम 
तथा ससीम, सापेक्ष त्था निरपेक्ष आदि भावनाभप्रो का सन्निवेश रहता है, तभी 
वह विज्ञान के ज्ञेत्र मे चिन्तन का माध्यम वन जाता है ।३ अस्तित्व मूल्य के प्रकाश 
में मैं प्रथम ही सकेत कर ऊुका हूँ कि प्रस्तित्व की हृष्टि से भी विराटया ईदवर 
की घारणा हमारे लिए एक सुरक्षा का माध्यम है। यह झाभमास ही सत्य है । इन 
विविध दृष्टिकोणों के भन्तराल में एक सत्य यह है कि जिसे प्रो० आाइ स्टीन तथा 
सर-जम्स जीन्स ने भी स्वीकार किया है कि एक ऐसी शक्तियां “मैथामैटिकल 
माइन्ड” (]निशवाालएशा०४। थ॥0) प्रवश्य है जो इस वृहदद्‌ रचना का केन्द्र है । 
यह बुहद्‌ रचना का केन्द्र नियम तथा भ्राकस्मिकता है जो कोई साकार रूप नहीं है, 
पर है उसकी सत्ता भ्रवश्य ! यदि पन्‍त की शब्दावली मे कहे तो यह महाशून्य 
जिसमें यह दिक्‌ निरस्तर विस्तार को प्राप्त कर रहा है, भोर यही महाशून्य जो 
नित्य है, कैसे और कहाँ से इसका उद्भव हुआ, यह ज्ञात नही, यह ही महाशून्य, 
वह सत्य है जिसे हम 'ईश्रवर” कहते है-- 





१. छा मन डेस्टनी. पृ० १२५ यही मत वाइटहेड का भो है जो विकासवादी 
... दृष्टिकोण है, 

२. उर्वशी द्वारा दिनकर, पृ० ७७ 

३. प्रोसेस एण्ड रियालटी द्वारा वाइटहेंड, पृु० १५५ 


श्श्रर ] 


कौन सत्य वहू । महाशन्य ठुम 

जिससे गर्भित होकर 

महाविएव मे बदल गये 

घारण कर निखिल चराचर 

इसी स्थिति को प्रज्ञेय ने भी एक नितांत दूसरे रूप में प्रहण किया है जो 

वैज्ञानिक चिन्तन के नितांत प्रनुकूल है| विज्ञान मे'सत्य' एक है, पर वह अनेक .स्पो 
मे भ्रनेक सूत्रों में खो सा गया हैं, मगर है चह भ्रवश्य चुप्त तथा अव्यक्त छा - मे। 
तभी तो कवि के लिए सत्य एक ग्रन्यि है भौर वैज्ञानिक इसी प्रन्थि को उसके 
सूत्रों को खोजने मे तत्पर है एक तर्क तथा अनुभव सम्मत छूप मे-- 


सत्य एक है-- 
क्योंकि वहू एक प्रन्यि है 
जिसके सव सूत्र खो गये है ।* 
इसमे भी स्पष्ट वैज्ञानिक चिंतन पर झाधारित 'ईएवर” की घारणा का जो 
रूप निम्न पंक्तियों में प्राप्त होता है वह भी झाज के गेैज्ञानिक दर्शन का प्रतिसय 
माना ला सकता है--- 
एक शून्य है 
भेरे श्यौर भ्रज्ञात के वीच 
जो ईश्वर से मर जाता है।ह॥ै 
इन उदाहरणो से एक पन्य तथ्य भी ज्ञात होता है कि जद्ाँ पर हमारी 
विचार # खला एक ऐसे बिन्दु पर आकर प्रागे सोचने में असमर्थ हो जाय, तो इत्त 
भन्तिम-घारणा क़ो हम ईश्वर या किसी अन्य ताम से पुकारते हैं। मैं अपने इत 
विवेचन को प्रो० वाइटहेड के इस कथन से समाप्त करता हूँ जो वैज्ञानिक चिंतन 
का मधु है-हम सीमाझों (/ताए7/(४४०7७) के लिये कोई न कोई आधार पवश्य श्रपनाएं 
जो आधारणभूत प्रक्रिया के भवयवो के मध्य प्रतिष्ठित हो सके । यह लक्ष्य एक ऐसी 
सीमा की ओर संकेत करता है जिसके अस्तित्व के लिए कोई कारण नही दिया 
जा सकता है । ईश्वर झंतिम सीमा है और उसका अस्तित्व झ्न तिम तकंहीनता है । 
ईश्वर च्यक्त नही है, पर “वह” व्यक्त सम्मावताओं की ग्राघारणिला, है ४ 








>च+ज जज ++ -+++5+ बज च्ल्डिकडििा 


सयुगपथ द्वारा पंत, पृ० १३७- 
इत्यलस्‌ दूरा झज्न थ, पृ० १६७ 
अमट्इुह हारा कु वर चारायर, पु० ७९ “सुन्प श्र अशुन्य” फविता से 
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३. 
४... साइ ले एन्ड द सा घल्ड द्वारा चाइटहेड, पृ० १७६ 
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तीसरा ग्रल्य, जिस पर मैं प्रथम ही विचार कर चुका हूँ, वह है सौंदयंबोघ। 

इस सूल्यगत चिन्तन के भन्‍्तर्गंत जिस तथ्य को प्रस्यापना की गई है, बह विपय तथा 
विपयीगत-दोनो स्तरो पर घटित हो सकती है | यही कारण है वैज्ञानिक के लिये 
ज्ञान बोध, सौंदर्य बोध का पर्याय हो जाता है । वह समरसता तथा ज्ञान की जीघन में 
सापेक्षिक महत्व देते हुये भी, ज्ञान को ही सर्वोपरि मानता है। यहाँ पर कुछ उसी 
प्रकार फी स्थित्ति हष्टिगत होती है जो दार्शनिक ज्ञान के बारे में भी फही जा सकती 
है । यही कारण है कि प्रत्येक मानवीय ज्ञान का पर्यवसान दर्शन के विशाल ज्ञान में 
माना जाता है । मेरे मतानुसार वैज्ञानिक फा सौंदर्यंवोध इसी ज्ञान की भव॑ंदत्ता 
(शं800४॥०४) में समाहित है बयोकि-- 

भनुभूति कहती है कि जो 

नंगा है वह सुन्दर नहीं है 

श्द्यपि सौन्दर्य - बोघ 

ज्ञाग का त्िेत्र है 7 

भौया मूल्य चैतिकता से सम्बन्धित है। विज्ञान के क्षेत्र मे नैतिकता भी 

सापेक्षिक मानी जाती है । उसके प्रन्त्गत प्रयोगकर्ता की ईमानदारी, झपने कारये 
के प्रति निष्काम भावना जो विज्ञान के विकास की प्रथम आवश्यकताए' हैं-जिनका 
पालन करना वैेज्ञानिक की नैतिक जागरूकता ही फही जायगी | साहित्य-सुजन 
में मी लेखक या कृतिकार इसी नैतिक-मूल्य को चरितायें कर सकता है भौर वह 
उसी समय कर सकता है, जब वह व्यक्तिगत विरोध के वात्याचक्र से ऊपर उठकर, 
एक निष्पक्ष तथा निष्काम साधना को भ्रपना सकेगा | सत्य तो यह है कि झ्ाघु- 
निक काव्य तया साहित्य में दलवन्द्री तथा व्यक्तिवादी विरोबी वृत्तियाँ ही श्रधिक 
नजर प्राती हैं । वज्ञानिक ज्ञान-साघना हमें विज्ञान के ज्षेत्र मे प्राप्त होती है, 
उसी प्रकार की ज्ञान-साघसा आज के काव्य तथा साहित्य के लिए भी झपेक्षित है 
वैज्ञामिक चिन्तन पर श्रावारित काव्य-ज्ञान-काव्य का प्रतिरूप होता है भोर उसमें 
भर्थ की लय ही प्राप्त होगी । इस काव्य में कल्पना तया भावना, ज्ञान को मनोरम 
बनाने के लिये माध्यम ही हो सकती है, साध्य नही । इस प्रकार दर्शन झौर विज्ञान 
एक साथ मिलकर, 'ज्ञान' या 'सत्य' का चब्य निर्पण कर सकते हैं । कवि पन्त के 
शब्दों मे--- ; 
दर्शन युग का भन्त, भन्‍्त विज्ञानों का संधर्षण 
झभनब दर्शन-विज्ञान, सत्य का करता नव्य-निरूपण ॥£ 





१. इत्यलम्‌, पृष्ठ ६४ 
२. ग्रुगवाणी हारा पन्त पृष्ठ रे६£ 





वेज्ञानिक च्षेत्र में 
रूप” की | ७ 
धारणा 


रूप या फार्म क्‍या है ? इस प्रश्न का उत्तर विज्ञान और दर्शन के द्वारा 
दिया गया है। यहां पर “रूप के स्वरूप तथा क्षेत्र को समझने के लिए विचारों के 
इतिहास को समभता होगा क्योंकि इन दोनों का सम्बन्ध एक महत्वपुर्णों सम्बन्ध है । 
हर एक वस्तु या पदार्थे रूप को घारण.करती है श्यवा पदार्थ का भ्रस्तित्व ही “रूप' 
के द्वारा अहरा एवं श्नुमव किया जा सकता है। लेटिव मापा में फार्मा 
(80778) शब्द, प्राप्त. होता- है जिसका भर्थ यह है कि वे गुण जिसके द्वारा कोई 
वस्तु, वस्तु की संज्ञा प्राप्त करती है।” यदि हम 'रूप” वी इस व्णख्या को स्वीकार 
करें, तो यह स्पप्ट होता है कि समस्‍्त विज्ञान श्रौर दर्शन इसी “रूप” का भ्रध्ययन 
करते हैं श्रौर उस भन्तनिद्वित रूपाकार सिद्धांव-की सोज करके हैं जो समस्त पदार्थों, 
को: भस्तित्त मे लाते है भ्रौर उन्हे -वे भरे प्रदान करते हैं जो कि वे हैं । 


प्रादिमानवीय स्थिति में चन्द्र-देवता तथा भन्‍्य प्राकृतिक परिवतेनों के 
प्रकाश में एके ऐसे सिद्धांत को जन्म दिया जो प्रकृणि में व्याप्त वृद्धि तथा नाश के 
जैविक सिद्धांत को समक्ष रख सका |; वैज्ञानिकों का मत है कि भ्रादिमानव का यह्‌ 
शूपोस्मक सिद्धांत (छणाप्राधाए० 277रणं9०) मानवीय मस्तिष्क की सबसे प्रथम 
तथा महत्वपूर्ण खोज है। सामान्य रूप से कहा ज्ञा सकता है कि प्राचीनतम सम्य-, 
ताओों ने बहुवादी सिद्धांतों को प्राय दिया झौर झागे चलकर प्रीक, यूनानी तथा 
वँंदिक सभ्यताझ्रों ने इन बहुवादी सिद्धांठो के श्राधार पर एकात्मवादी सिद्धांतों को 
स्वीकारा । दूसरे शब्दों में इन सभ्यताशों ने, एक भ्न्तनिहित रूपात्मक-सिद्धांत को 
प्रश्नय दिया । संक्षेप में, प्राचीनकाल का यह मानसिक शध्भियान मानवीय चेतना को 
नए क्षितिजों-की झोर क्रमशः भग्नसर कर सका यह मानव की चह ताकिक'अन्वेष ए 
बुद्धि थी जो भनेक जटिलताओं के मध्य मे एक समरसता तथा एक नियम की खोज 
में लगी हुई थी । हे ४ 


[१५५ 
विज्ञान के क्षेत्र में इसी नियम या झार्डर (076८४) की खोज किंसी न किसी 
रूप में होती रही । इतना तो अवग्य कहा जा सकता है कि वैज्ञानिक पद्धति मे एक 
प्रन्वेषक को तल्‍लीनता एवं तटस्थता भवश्य वर्तमान रहती है । यह वात प्रसिद्ध 
वैज्ञानिक केल्पर झौर पाइयागरोरस के सिद्धातों में दर्शनीय है । 
फेप्लर की मवित, घामिक भक्ति के समान थी भौर उसकी “यह ग्रास्था 
झकीय-णोघ ()पपगदा॥०0] [२८5००४८)॥) में मृतिमान हो जाती है । दूसरी झोर, 
पाईथगोरस प्को में ईश्वर फी महिमा देखता था भौर उसकी यह झकीय सौदर्या- 
नुभूति उस्तके पश्चात्‌ के चितन में एक आवश्यक तत्व के रूप में चलती रही । पाइ- 
थागोरस स्कूल का विचारों के इतिहास मे एक महत्वपूर्ण स्थान है क्‍योंकि थे झपने 
विचारों के सगीत से स्वयं झहलादित एवं आश्चयंचकित रहते थे । इस पश्रवस्था में 
समय का मय तथा जीवन के दुःख सब विस्मृत हो जाते हैं । यदा कुछ भी न सृजन 
होता हे झौर न नाश, हरेक वस्तु अ्रपने श्र कीय नियमों से भवस्थित रहती है भौर 
पिढो के ध्नत सगीत का (2/४५० ०। 59॥०0०5) सृजन करती है। पराइथागोरस 
स्कूल के लिए प्रको या रूपों का.यह सत्य वस्तुप्नों के यथार्थ स्वरूप का उद्घाटन 
करता हैं । इसका कारण यह है कि भक एक ऐसी सीमा है जो भस्ीम-पदार्य 
(एगाप्रा।४० &ए) को रूप या फार्म प्रदान करती है । हरेक वस्तु का भ्रकीय 
“रूप उसका विशेय ग्रुण होता है अरि से तैवात्मक लय प्रकृति की सुन्दर ध्वनि है । 
झ्र'क हरेक वस्तु के रहस्य को छिपाए रहते है चाहे उनफऊा ज्षेत्र भौतिक, न॑ंतिक या 
सौन्दर्यंपरक क्यों न हो ? सच तो यह है कि गणितपरक “रूप” मानव स्वभाव मे 
गहरे पैठा हुआ है भोर भ्रकीय सगीत की लय से उसका भचेतन मन सदा समाया 
रहता है । ४; 
परन्तु पाईथायोरस के भ्र कीय सिद्धांत के आयाम को सभी व्यक्ति स्पर्श नही 
कर पाते हैँ । भनेको के लिए यह भावात्मक भायाम लुप्त हो जाता है जबकि उसके 
सामने यथाये जगत की स्वामाविक प्रक्षियायें, मोतिक इतिहास और पुरुष तथा 
नारी के क्षेत्र समक्ष भाते है दूसरी और, यदि ईश्वर ने विश्व की रचना भपने 
विव के रूप मे की है। तो वह ईश्वर नही है । उदुमव, नाश तथा प्रेम का स्थान 
पाईथायोरस स्कूल के पश्नुयायियों के लिए नही हैं, वे तो एक झ्राध्यात्मिक एवं 
तात्विक भ्रहलाद का अनुभव करते हैं । इसके बिल्कुल विपरीत ल्यूनार्डों विस्की ने 
पृथ्वी को एक भंग (08थयगांआ॥) के रूप में स्वीकार किया है जो क्रमशः उदमव 
स्थिति तथा नाश की परिवरतततशील दशाझं से गुजरती है । ल्यूनाडों के साथ ही 
हम काल के जगत में थ्रा जाते है । अब एक स्थिर पूरणंता के स्थान पर जेंव जगत 
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(0१४४० ४४०४0) में हश्यमान परिवर्तेनों के लय को महत्व प्रदान किया गया ॥ 
इस सत के साथ झाघुनिक विज्ञान की ग्राघारशिला का आरम्भ होता है जो मध्य- 
काल में आकर “एक विश्वजनीन' “रुप! की सरोज के लिए अग्रसर होता है । 
मध्यकाल (सब्‌ १६०० से) में फार्म या रुप को भविता (ए0एष्ट) का 

एक अन्तरंग तत्व माना गया भौर केप्लर तथा गैलीलियों मे फार्म की धारणा में 
एक अभूतपूर्व रुपान्तर किया । उनके झनुसार विश्लेषण झोर नाप ऐसे तत्व है 
जिनके द्वारा प्रकृति को समझा जा सकता है। सन्‌ १६५० के बाद फार्म को एक 
-दिकीय भप्ाकार के ख्य में द्वितीय स्थान दिया गया क्योकि उस समय का वैशानिक 
मस्तिष्क यह मानने लगा था कि समस्त विश्व भ्ति सूक्ष्म कर्णों या भणुमों से बता 
हुमा है शोर फार्म, इन्ही अझणुपों या भशों का एक समष्टिगत रुप है । 


सत्रहवी भौर प्ठारवीं शताब्दी मे विज्ञान की विश्लेषशात्मक पद्धति ने 
जीवशास्त्रीय विज्ञानों में जीवों के वाह्म रूपों और भांतरिक रचनाश्रों का अध्ययन 
किया और डारविन ने सबसे प्रथम जैविक रूपो के विकासवादी उद्मव का एक 
सुगठित सिद्धांत सामने रखा । परन्तु इससे भी अधिक महत्वपूर्ण खोजे न्यूटन, 
गेलीलियो, फेराडे तथा मैवसवेल भादि वैज्ञानिकों की है | पराईयागोरस को जिस 
वस्तु की शायद भाशा भी नहीं थी, वह स्वयंभेव ही न्‍्यायसंगत प्रतीत होती जा 
रही थीं। एक वार फिर ईश्वर एक गणितज्न के रूप में सामने आया और इस 
घारणा ने ग्रसिणितपरक मोतिकशास्त्रियों को नये विकास के श्रायामों की शोर 
उन्मुख किया । . 

, १६ शताब्दी के अन्त तथा बीसवों शताब्दी के शुरु में, वैज्ञानिक चिंतन ने 
फिर एक भशूतपूर्व भमियान भारम्म किया और १६१० में एक ऐसे विचार का 
श्रादुर्माव हुप्मा जो विश्व के रहस्यों के प्रति एक ताकिक भनुशीलन को प्रश्नय दे 
सका झौर वह विचार या भाव था “झाकार”" (8सणलणद) 


आकार” को घारणा का पश्राविष्कार दीसवी शताव्दी की देन है । इस 
शताब्दी के भनेक आविष्कार भुलाये जा सकते हैं, पर “झाकार” की घारणा को 
शायद कमी भी विस्मृत नही किया जा सकता है । 


आकार (57प८ाप्ता&) की मावता को समसने के लिये कुछ बातों कौ 
ओर घध्यात देना आवश्यक है | श्लाकार एक प्रकार की संबंधित यासापेक्षिक पद्धति है । 
बह अति किसी भी दशा में आप्त हो सकती है। यह कथन एक अमूर्तन सा लगता है, 
लड़ गता, पिता पुत्र के त्रिकोण को ही ले । तीनों मे 
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एक प्रभावशाली सम्दंधगत पद्धति प्राप्त होती है जो भ्रप्रतिसम (४४प५ात८तंण्वा) 
है, प्रत्येक परिवर्तनशील है। प्रत्येक परिवेश में बढ़ता है, उसके भपने भ्रांतरिक 
एवं बाह्य गुण होते हैं इसी प्रकार, पदार्थ प्रसंख्य सूक्ष्म कणों या परमाणुझो से 
निर्मित होता है, हरेक परमाणु की अपनी दणायें भौर भपने ग्रुण होते हैं, पर 
समष्टि रूप से वे पदार्थ के भिन्न प्नग होते है । ये परमाणु “प्रतिस आकार” 
के रूप में माने गए हैं। आधुनिक भौतिकी के प्रत्येक मिरीक्षण तथा निष्कर्ष के 
प्रत्तराल मे परमाणुग्नो के इसी रूप का पक्‍श्राधार ग्रहण किया जाता है। यह भौतिक 
भाकार के प्रति पहला कदम है जो प्रत्येक पदार्थ भतिम करो से युक्त होता है, 
इस मान्यता को लेकर चलता है । 

ये कण एक प्रतिसम तथा क्रम (07667) का पालन करते हैं शौर यह 
दशा भ्रवयव (08७शांशा ), द्रव्य तथा पदार्थों (क्रिस्ट्लाइन) मे समान रूप से 
प्राप्त होती हैं । भत:ः ये परमाणु, दिक्‌ (9990०) में एक उच्च कोटि के क्रम या 
भ्यवस्था का पालन करते हैं । 

श्राकार के इस स्वरूप को सममभने के लिये एक तत्व भौर भी प्रायश्यक है 
भोर वह यह है कि मौतिक संरचना की अवस्थाओो में एक निश्चित विकीय-पद्धति 
(5729 ९०7७) प्रदर्शित होती है यह दिकीय पद्धति परमाणुओों के संरचना 
में तथा उनके क्रमागत व्यवस्था में, भ्रवयव के जीव मे, जीवाणुपों में तथा घिकसित 
जीवो या भवयवो में यह भाकारगत पद्धत किसी न किसी रूप में प्राप्त होती है । 
भ्रतः परमाणुप्रों या कणों का कार्य .एक पद्धति (?४(८या) का निर्माण करना है । 
प्रतः रूप या फर्प्स इसी भप्रत्तनिहित प्राकारगंत पद्धति का एक प्रतिरूप है। इसी 
भाकारगत पद्धति के द्वारा किसी भी वस्तु के गुणों का भनुशीलन किया जा सकता 
है । (फिलासफी आफ दि फिजिकल साइ स, इडिगटन, पूं० १०१-१०३) हरेक 
दशा मे यही भतिम झाकारगत पद्धति भ्रावश्यक है न कि व्यक्तिगत पदार्थीव भ्॒ शो 
का महत्व है। कहने का तात्पयं है कि किसो वस्तु को समझने के लिये इस प्रतिम 
श्राकारगत पद्धति के भ्र तराल मे जाना भावश्यफ है। यही पद्धति श्रशों के गुणों 
को प्रकट करती है नकि झंश इस ध्राकारगत पद्धति के गुणा को यही प्राकारीयं- 


सिद्धांत का मूल भाव है । 


पेज्ञानिक 
प्रतीकवादी- | ८ 
दर्शन 


वैज्ञानिक-विकास का इतिहास तथ्य की ओर संकेत करता है कि मानव-मन 
के घिकास-क्रम में वैज्ञानिकप्रतीकवाद एकसबल क्रियात्मक ज्ञान-त्षेत्र है ) उसमे प्राप्त 
प्रतीकीकरण की प्रवृत्ति का अपना एक विशिष्ट दर्शन है । श्रतः वेद्दीगर के शब्दों में 
हम कह सकते हैं कि “वैज्ञानिक प्रतीकवाद मानव के प्रतीक्षोकरण- 
शक्ति का एक नवीन श्रध्याय है ।* वैज्ञानिक प्रतीकों की. पृष्ठभूमि में श्रनुमव और 
प्रयोग की अपनी एक निजी परिणति है जो श्रधिकांशतः श्रन्य ज्ञान के भ्रतीकों 
में अप्राप्य है । इसका यह स्र्थ नही है कि भ्रन्य ज्ञान-न्षेत्रों की प्रतीक-सृजन क्रिया 
अनुमवहीन या प्रयोगहीन होती है; परन्तु यह असन्दिग्ध है कि वैज्ञानिक प्रतीको में 
इनका कही भ्रधिक समाहार हैं । अस्तु, अध्ययन की सुविघा के लिये विज्ञान के 
विशाल चेत्र को दो भागों में विभाजित कर सकते है। प्रथम, भौतिक-विज्ञान 
(जैसे रसाथन, भोतिकशास्त्र गरित, जीवशास्त्र, मनोविज्ञानांदि) और द्वितीय, 
गशित सम्बन्धी विज्ञान (जेसे भौतिजशास्त्र, गरित, ज्यामिति, त्कशास्त्र) 
प्रतीकात्मक अ्रष्ययन के लिए इन विमागों के प्रतीकों पर विचार अपेक्षित है । 
तकंशास्त्र शोर प्रतीक 


जिस प्रकार प्रत्येक कला का पयंवसान संगीत के मघुरिम शआ्ाँचल में होता है, 
उसी प्रकार समस्त विज्ञान की उन्पुज्ञता तक के सत्य की भोर होती है। तकंशास्त्र 
(7.०80०) की एक परिभाषा अ्रर्य-विज्ञान में प्राप्त होती है । उस परिमापा के 
धनुसार तकंशास्ज्ञ मे प्राप्त शर्थे-तारतम्य उसमें प्रयुक्त प्रतीकों की तकंमयता पर 
निर्मेर करती है | इसके भतरिक्त तकंशास्‍्त्र की दूसरी परिभाषा अधिक वैज्ञानिक- 
सत्य के निकठ है । इसके अनुसार तकशास्त्र एक प्रतीक-विज्ञान के समान है जिसका 





१. द फिलासफो झ्राफ 'एज-इफ' : बेहोंगर, पृ० ११ । 
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प्रयोग किसी न किसी नियम के अन्तर्गत मौतिक शास्त्रों झ्थवा गणित मे प्राप्त 
होता है ।१ यह एक मान्य सत्य है कि प्रतीक का और उस वस्तु का, जिसका कि 
प्रतीकीकरण हुआ है, उनका सम्वन्ध मूलतः प्रये-सम्वन्ध है । लैगर के प्रनुसार 
प्रतीक शोर उसके भ्र्थ की समस्या एक ही हे जिसके द्वारा तकंशास्त्र की ऊध्वंगामी 
स्थिनि का स्वरूप मुखर होता है ।* 

गणित और प्रत्तीक अर्थ के दो पक्ष होते हैं-एक , मनोवैज्ञानिक भौर दुमरा 
ताकिका मनोविज्ञान को हृष्टि कोई भी वस्तु जिसे अर्थ ग्रहण करना है, उसे चिह्न 
या प्रतीक का रूप लेना पढेगा ! दूसरी श्रोर, ताकिक हृष्टि से, इन अ्तीको को एक 
विशिष्ट विधिक्रम से सन्‍्दर्म (००४८०१४) की भ्वतारणा करनी पड़ती, है भ्रत. लेगर 
के घन्दो मे कहा जा सकता है कि भ्र्थ का नवीन दर्शन सर्वप्रथम प्रतीको का 
ताकिक सम्बन्ध है जिसके द्वारा एक विशिष्टि अ्रयें की व्यजना होती है ।३ गणित 
के सामान्यतः समी चिह्न एवं प्रतीक ताकिर अ्र्य व्यंजना ही करते हैं भौर अपनी 
योजना के फलस्वरूप सत्य के किसी शब्रज्ध का हरस्योद्घाटन करते है । कुछ 
विचारको के अनुसार गणियत के चिद्ध और प्रतीक शब्द के वर्ण ही है जो अव्यक्त 
विम्बों की, श्रेणी मे माने जाते हैं ।४ बीजगणित के प्रतीक-ऐसे ही वर्ण है जो किसी 
विशिष्ट मुल्य की व्यंजना करते है। इस प्रकार की प्रवृत्ति “अद्धों” मे भी प्राप्त 
होती है। श्रद्धों का प्रतीकार्थ तक-सम्मत होता है । यहाँ पर यह ध्यान रखना 
झ्रावश्यक है कि माया के वर्ण जिनका झायोजव शब्द-सगठन में होता है, वे कभी 
फरभी स्वत्न्त्र रूप से, किसी श्रर्थ की-व्यजना करते है । घामिक प्रतीकों के अन्तर्गत 
सत्य और झोउमू (झ>८उ><म) के स्वतन्त्र वर्ण-प्रतीकार्थ पर भ्रन्यत्र विचार कर 
चुका हैं ।* गणित सम्बन्धी विज्ञानों मे इन भ्रद्धों का शर्य भी कुछ इसी प्रकार का 
माना जा सकता है | 

श्रतः, गणित मे प्रयुक्त प्रतीकों का ज्षेत्र अत्यन्त विस्तृत है। कला अथन्ना 
साहित्य मे प्रयुक्त प्रतीको से इन प्रतीकों का रूप,सर्वेथा,भिन्न है-। गणित के प्रतीक 





१. द फिजासाफी झाफ मेयमेटिक्स : वटरण्ड रसल, पृ०'३५*। ॥ 

२, दे फिलासऊकी इन ए न्यू फी : लंगर, पृ० २७६। 

३. द फिलासफों इत ए न्यू की : लेगर, पृ० ५२-॥ 

४, द बण्डर श्राफ्त व स : गोल्डयर्गं, पू-८६-। 

५ पूर्ण खिवेचन के लिये देणिए मेरा शोध लेख “उपनिषद्‌ साहित्य में 
प्रतीफ-दर्शंन!”, हिन्दुत्तानी (अभाध्तिक), भाग २३, 'पदू १, जनवरो- 
मार्च १९६२ | 
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प्रतीक कही अधिक शअव्यक्त हैं। उनका रूप उतना स्पष्ट नहीं होता है जितना कला 
अथवा साहित्य मे होता है। गणित के प्रतीकों यया भ्रट्टू, रेखायें, ज्यामितिक चित्र 
([0६०ग्राधांटो ॥80०5) भौर वर्ण के द्वारा एक ऐसी भाषा का सृजन होता है 
जिसे हम कारनप द्वारा विमाजित स्थायो-मापा (7थीणा।6 [शाह्०४2८) के अन्दर 
रख सकते हैं। इस गणित सम्बन्धी भाशा में प्रयुक्त प्रत्येक प्रतीक की योजना एक 
ब्यक्तपूणंता की द्योतक होती है ।* इस भाषा के अ्न्तगेंत कलन (2 ०एॉएड) का 
भी समावेश किया गया है । 

इसके प्तिरिक्‍्त गणित तथा भौतिक-विज्ञान में एक अन्य प्रकार की भाषा 
का प्रयोग होता है। इसमें प्रतीकों की योजना केवलमात्र ताकिक ही नहीं होती है। 
इसका स्वरूप विवरणात्मर होता । रसल शौर फारनप ने इस प्रकार की मापा को 
भल्‍्वायी माषा (एक्‍थीय०-).४8 ०४४०) की संज्ञा दी है जो स्थायी भाषा से 
कहीं सधिक व्यंजना-शक्ति से युक्त होती है ।* इस भाषा के भन्तर्गत प्राचीन 
गणित और साथ ही भौतिक विज्ञान के वाक्य श्रौर उनमें प्रयकत प्रतीकों का भी 
समावेश रहता है 8 

इस प्रकार गणित के ज्षेत्र में दो प्रकार के प्रतीक प्रयुक्त होते हैं । एक तो 
दे जो स्थायी रहते हैं प्रववा जिनका क्रम एक-सा होता है--जैसे संख्यायें, १, २, ३, 
४ आदि । दूसरे वे प्रतीक हैं जिनका मूल्य अस्थायी रहता है और उनका भ्र्थ सदा 
परिवर्तित होता रहता है--जंसे क ख, ग श्रादि। इनका श्र भ्निश्चयात्मक होता 
है, क्योंकि सन्दर्म के प्रकाश में उनके अर्थ या मूल्य में परिवर्तत होता रहता है-- 
ऐसे झतिश्वयात्मक अर्ेन्‍्वाहक प्रतीकों को 'रूवान्तर-अदु' (ए४:30०9) को संज्ञा 
प्रदान की गई है ॥3 


भौतिक-विज्ञान और प्रतीक 


ये प्रतीक अधिकतर विवरणात्मक एवं क्िप्ती विशिष्ठ घारणा के प्रतिरूप 
होते है। ऐसे प्रतीक प्राणियास्त्र, भोतिकशास्‍स्त्र, रसायन, भुगमंशास्त्र आदि मे 


प्राप्त होते हैं । 
इन विज्ञान के प्रतीकों में श्रनुमव तथो प्रयोग पर प्राश्चित- किसी विशिष्ट 


घारणा तथा विचार का प्रतिष्प मिलता है। इस प्रकार से ये प्रतीक 'ययाये का 


१. दब लाजिकल सिल्ठेब्स झ्राफ लेगवेज : कारतप, पृ० ११-१८ 
९. ब फिलासफो झ्ाफ सेयमैटिक्स : रसल, पृ० र२ । 
हे. द लाजिकुल सिन्टेक्स प्राफ लेगवेज, कारनप, पु० १८६ । 


् 
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विश्लेषणात्मक रूप ही रखते हैँ । इन प्रतीकों का काव्यात्मक रूप भी हो सकता है 
जिस पर हम ययास्थान विचार करेंगे। भाघुनिक वैज्ञानिक अन्तहष्टि ने मानव- 
चेतना के स्तरो में एक उयल-पुथल मचा दी है। भ्नेक नवीन आ्ाठिप्कारो ने प्रतीक- 
सृजन की क्रिया को एक गत्यात्मक रूप प्रदान कर दिया है । इसका प्रमुख कारण 
ज्ञान के उन स्तरों का उद्घाटन करना है जो शभ्रमी तक मानवीय चेतना की परिधि 
में नहीं झ्रा सके है । जब मानव्रीय ज्ञान नित टूतन अभियानों की भोर श्रग्नसर होता 
है, तव घह उस ज्ञान को स्थायी करने के लिए नूतन प्रतीक्ों का सहारा लेता है । 
वैज्ञानिक-प्रतोकवाद के विकास ने इस नियम का पुणंत. पालत किया है। यही 
कारण है कि नवीन वैज्ञानिक दृष्टि से प्राचीन श्रोर रूढि मूल्यों पर भाश्वित प्रतीकवाद 
फा संघर्ष रहा है। इसके फलस्वरूप झ्रमौतिक यथार्थ के स्थान पर मौतिक-प्रयोगात्मक 
हृष्टि फा विकास भी सम्मव हो सका है ।* 
वैज्ञानिक प्रतीकवाद, जैसा कि हक्‍सले का मत है, एक ऐएवर्ययुक्त सामान्य 

भाषा का भ्रज्ध है । बेक्ञानिक प्रतीकों के सुजन में, जहां एक शोर सामान्यीकरण की 
प्रवृत्ति नजर आती है, वही उस सामन्योकरण से प्राप्त फल का विशिष्टीकरण भी 
प्राप्त होता है | भनन्‍्त में, यह विशिष्टीफरण ध्रतीक के द्वारा प्ररृट किया जाता है + 
झअतःप्रतीक के स्वख्व-विकास में सामान्य और विशिष्द दोनों प्रकार फी भरवृत्तियाँ 
प्राप्त होती हैं । वैज्ञानिक अपने प्रनेक प्रयोगों प्रथवा अनुमवों के भाघार पर किसी 
तथ्य फा सामान्य रूप एकत्र करता है। फिर, वह उन एकत्र किये हुये सामान्य 
निष्कर्पों को एकया पशनेक प्रतीक्षों में विशिष्दीकरण कर स्थिर कर देता है, । 
परमाणु. गुरुत्वाकर्पण (974४9), ऊर्जा (87०४५) , समय, भ्राफाश (दिक्‌) भ्रादि 
जितने भी प्रतीक हैं, उनमे सामान्यतः उपयुक्त प्रक्रिया ही प्राप्स होती है । 


जेज्ञानिंग भारणाए श्ोर प्रतीक 


वैज्ञानिक घारणों का स्वरूप उपयुक्त विधिष्टीकरण-प्रक्रि] का फल है । 

ये धारणायें या तो स्वतंत्र पदार्पों या इकाइयों से सम्बन्धित रहती हैं भधवा उनका 
रूप सम्बन्धों पर (पेलै/४४०॥५) ही श्राश्चित है। इन दोनों प्रकार की धारणाहों 
को प्रतीकों के द्वारा निर्देशित किया जाता है | अ्रबन के प्रनुसार ये घारणायें प्रसम 
सो केवलमात्र 'यया्व का प्रतिबिममात्र यीं, परन्तु गत्पात्मक-विचू तू (800000- 
आगशा०४) के भ्रागमन के साथ इन धारणाप्ो का छ्येय ययार्थ का प्रतीकात्मक 
2 5 5 2 227 2208 न 3-24 अप कक 

१. खिलासदी द्‌ न्‍थ की : एश० के श्रेंवर, ब० र२७ । 





हर ते 


निर्देशन करना हो गया ।१ यहो से “प्रतोकवाद” विज्ञान का एक झूठ अंगहो 
गयी । गत्यात्मक-विद्यूतीय सिद्धान्त भोतिक पदार्थों का जटिल रूप नहीं है, पर उतके 
जापिक्ष सम्बन्धों का एक सरल निर्देशन मात्र है। अतः वैज्ञानिक प्रतीकवाद का 
सम्वन्धगत-सिद्धांत इस बात पर आाश्ित है कि सत्य और गधाये की अभिव्यक्ति 
इकाईयों भथंवा भ्राकारों पर भाश्वित है जो प्रतीकों के द्वारा पूर्ण" “भाकार की 
भोजना करती है । झत: यह मिद्धांत सिद्ध करता है कि भौतिक-विश्व का रहस्य, 
“सम्बन्धो” पर आश्रित, प्रतीक की घारणा मे ममाहित रहता है । 

यह सिद्धान्त एक अन्य सत्य की ओर संकेत करता है । यदि विज्ञान इन 
प्रतीकों की भ्भिव्यक्ति में त्ाट्कीय भाषा का प्रयोग करता है, तब वह 'कुछ' कहता 
है भौर यदि ऐसी नाठकीय भाषा का प्रयोग नही करता है, तब वह केवल क्रियाशील 
ही रहता है । उसे झौर 'सत्य' का माध्यम नही बना सकता हैं । ये प्रतीक तात्विक- 
अभिव्यंजना मी करते हैं मौर यही कारण हैँ कि विज्ञान को 'विश्य-सम्बन्धित प्रध्या- 
प्रनाए' तात्विक एवं भौतिक रूपों में प्रतीकात्मक ही होती है । 'इस प्रकार चैज्ञानिक- 
तत्व-चितन ()४०४ए॥५४०$ ० $ले९०००) का स्वरूप हमारे सामते मुखर होता 
है । यही बांत झाइन्स्टीन के सापेक्षवादी-सिद्धात के प्रति भी सत्य हैं। आ्राइनस्टीन 
का शब्द “पूर्व स्थापित सामरस्य” (?78-९७४४ंशा८० प्रशाएण9) की घारणा में 
इसी सत्य का संकेत है । संपूर्रा विश्व का संचालन एक पूर्व स्थापित समरसता के 
द्वारा ही होता है जो कार्य-कारण की श्य खला से घटनाओं को एक सूत्र में भवस्वृत 
करता है| इस विच्वारघारा में क्या किसी दार्शनिक चिंतन से कम सत्य है? इसी 
प्रकार परमाणु का रहस्योद्घाटन्‌ सूर्यमण्डल के रहस्य से समानता रखता है । जिस 
प्रकार,परमाणु के झाकर मे केन्द्र के चारों झोर एलक्ट्रान परिक्रमा करते हैं, उसी 
प्रकार सौर-मण्डल का केन्द्र सूये है और उसके चारों श्लोर निश्चित वृत्त में ग्रह 
परिक्रमा करते हैं। इस तथ्य में विश्व के प्रति एक तात्विक हृष्ठि प्राप्त होती है। 
वैज्ञानिक प्रतीकवाद का यह तात्विक क्षेत्र 'एवर', समय” 'दिक्‌' श्लादि की घारणाग्रों 
सें भी सत्य है ।* यह सत्य मोतिकवादियो एवं पदार्दवादियों के 'विसेक्न में पड़ता है 
जो विज्ञान को तत्वचितन का विषय नही मानते हैं ।'परन्तु उपयुक्त बिवेचनसे 


द्वार 


१. सेंगबेज -एन्ड स्थिल्टो : झरबन पघु० ५२६। 

- २. इस दिशा की योर अनेक वैज्ञाचिक दार्शनिकों ने अनत्त किए हैं. जैसे डू नू, 

बाइट हेट, भाइन्स्टीन । इसके लिए देखिये हा सन डेस्टनी दारा ड़ नू, साइन्स 

एण्ड व साडरते उल्ड दारा वाइटहेड झौर प्रोसेस एण्ड रिण्ल्टी द्वारा वाइटे 
हेडझ्ादि । ; 


हो 
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स्पष्ट होता है कि यह प्रवृति वज्ञानिक प्रतीकवाद की संकुचित भावभूमि है, चह'मी 
मानवीय ज्ञान के तत्वपरक .रूप का 'स्मान अधिकारी है | इस अ्रकार काब्यात्मक- 
प्रतीकवाद की तरह वैज्ञानिक-प्रतीकवाद को प्रत्यात्त्तित तत्व-चिंतव (0०#०[- 
प्र/७७9॥9508)की संज्ञा दी जा सकती है । 


बंज्ञानिक प्रतीक शोर काव्य 


अनेक 'विचारक़ों फा मत है कि वंज्ञानिक प्रतीक्ों का क्षेत्र काव्य प्रथवा 
कला के समान नाटकीय नहीं है श्लौर उनके द्वारा रसानुभूति या सौदर्यानुभूति सभेव 
नही है । इस मत के विश्लेषण अत्यन्त झावश्यक हैं क्योकि इसकी समुचित चिवेचत्ता 
पर ही साहित्य और विजान की समन्वयभूमि प्रस्तुत हो सकती है । 

जहां तक सौंदर्यानुभूति का प्रश्न है, ' वैज्ञानिक 'प्रतीकों में इसका समुचित 
समावेश प्राप्त होता है । उसके लिये केवल 'एक विशेष मानसिक एवं बौद्धिक हृष्टि 
की अपेक्षा है। यदि हम डारविन फे विकासवादी सिद्धान्त या भ्राइन्स्टीन के सापेक्ष- 
थादी सिद्धांत भ्रथवा मैक्सवेल के विद्य तच्ुम्बक्ीय सिंद्धांत का 'भनुशीलन करें तो इन 
समस्त नवीन विचार-पद्धतियों की मापा भौर “उनमे प्राप्त प्रतीकों की योजना वर्या 
कम नाटकीय रूप से हमारे सामने झाती है । भ्रणु भौर परमाणु की महत्‌ शक्ति को 
देखकर, नश्षेत्र-मण्डल-के रहस्योद्घाटन को देखकर, दिक्‌ 'काल 'भौर गुरुत्वाकर्पण 
की धारणाझो को देखकर वया हमारे अन्दर जिज्ञासा, फौतूहलमय सोदयं-मावना 
का संचार नहीं होता है ? भ्रन्तर केवल इतना:है कि जहाँ कला की सौदयंभावना, 
सवेदना तथा भनुभूति पर आश्रित होती है, वहां विज्ञान का सॉींदर्ये-चुद्धि एवं तक 
पर अधिक शाश्वित रहता है 4 भत:, मेरे विवार से, वैज्ञानिक प्रतीकों का प्रयोग 
पाहित्य मे सम्मव है केवल इस शर्त के साथ कि उन प्रतीको का प्रयोग काब्य की 
रसात्मकता मे होना चाहिए। सत्य में यह कवि की प्रतिमा प्र आवाश्ति है कि 
वह वैज्ञनिक-रतीको को किस प्रकार बुद्धि, मावना तथा सवेदना से -समन्वित कर 
ऋआव्यानुभूति में गुकरस कर सकता है ? . ': ऊँ का. 4 ५ 

मैं अपने उपयुक्त फथन को एँक उदाहरण के द्वाष्मा रपष्ट कर द्ेना:चाहता 
हैं । वन्नानिक प्रतीकों श्ौर घारणाओ कां स्वरूप “हिन्दी :काव्य में औरे पराश्चात्य- 
काव्य से समात 'रूप से मिल जाता है । शैली का “प्रोमिधियस अब वावएड”', प्रसाद 
की 'कामायनी' गिरिजाकुंमार माथुर का 'शिला' पख चमंकीले और-पंत'की केक 
स्फुट कविताप्रों मे यदा-फदा पैज्ञानिक चितेन पर झोवांरित “प्रतीकों "भौएह'प्िन्ाकों 
की काव्यात्मक परिणति प्राप्त हो:जाती है । मैं यहा पटू केवल प्रसाद, पुन्त भोर' 


नह 50 कर चिता काता ही कल 4 
पर 
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गिरिजाकुमार माधुर के काव्य में परमाणु” की वैज्ञानिक धारणा का उल्लेख 
फरूगा । 
विज्ञान में पदार्थ की सूक््मतम इकाई को 'परमाणु” की संज्ञा दी है | परमाणु 
के भी प्रन्दर उसकी विद्यूत-शवित की व्याख्या करने के लिये 'एलक्ट्रान' भौर 
बप्रोटान भझ्ादि की कल्यना की गई। एलक्ट्रान ऋणात्मक विद्य त-शक्ति का भ्रौर 
-ओटान घनात्मक शक्ति का केद्ध होता है। दोनों की शक्तियां निष्कियावस्था में 
रहती है। इसी ठण्य को सुन्दर-काव्यात्मक श्रमिव्यक्ति “प्रसाद में इस प्रकार 
प्रस्तुत की है--.. 
झाकपंणद्वीन विद्यूक्कण बने सारवाही ये भृत्य 
पूरे महाकाव्य में प्रसाद परमाणु की रचना तथा प्रकृति के प्रति पूर्णोरूप 
से सचेत है। वीसवीं शताब्दी के पहले चरण तक परमाणु के रहस्प का साक्षा- 
स्कार डाल्टन, बेहर पादि वेज्ञानिकों ने किया था। परमाणु की प्रकृति भत्यम्त 
अघायमान होती है । प्रत्येक परमाणु दूसरे परमाणु के प्रति भाकेपित ही नहीं होता 
है, वरन्‌ उस भाकप॑रणा में नवीन सृष्टि-क्रम की संमावनाएं भी निहित हैं। उनके 
विस्फोट में शंदार प्रौर निर्माण की समान सम्मावनाएं रहती है। इसी परमाणु- 
* विस्फोट को “प्रनादि इद्दां का रूप देते हुए, गिरिजाकुमार माथुर ने परमाणु-विस्फोट 
के प्रभाव को इस प्रकार प्रदर्शित किया है--- 
हो गया है फिशन झ्रणु का, 
परम ब्रह्म अनादि मनु का 
ब्रह्म ने मो खूब बदला नाम, 
लोक हित में पर न भाया काम ॥'* 
सस्प में यह परमाणु की रसदा सोर-मण्डल की रचना का प्रतिरूप कहां 
छाता है। परमाणु स्वयं में एक एक ब्रह्माण्ड हैं उन्हें विश्ञाम कहां ? उतका 
विध्ञाम मानों प्रकृति को गठियील विकासशीलता का व्यवधान ही है । भ्तः भाइ- 
जस्‍टोत के प्रमुसार पश्माणुपरों में देग (८०००७), कंपन (शाछा200०7०) भौर 
झल्‍लास (५८४४४७) दीन की भ्रम्विति प्राप्त होती है। तोनों के सम्यक्‌ समन्व| 
था समरसता में ही सृष्टि का रहस्य दिया हुम्मा है प्रताद ने इसी तथ्य को काम- 
शर्म में इस प्रकार व्यक्त किया है जो काव्य को दृष्टि से पूर्ण रसात्मक है भोर साथ 
ही बेशानिक प्रस्थापनाधों को सुस्दर फाव्यात्वक परिणति भी-- 


१. कामयापतो: श्साद, पृ० २०, चिन्ता सर्प । 
२- कर के कत्य-3 विरिललकुजार जाचुर, पु थ६ । 


अन्ना 
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झणुझो को है विश्वाम कहां, 
यह ऊंतिमय वेग मरा कितना । 
प्रविराम नाचता कम्पन है, 
उल्लाम सजीव हुझ्ना कितना ॥॥7 
नेग, कंपन और उल्लास--अगु के तीन तत्वों की शौर बहुत ही सुन्दर एव 
सूक्ष्म सकेत कवि ने प्रस्तुत किया है । इसी माव को पन्‍्त ने कुछ दूसरे प्रत्नार से 
घ्यजित किया है-- हे ५ 
महिमा के विशद्‌ जलधि मे हैं छोटे छोटे से कण | 
झणु से विकसित जग-जीवन, लघ्ु-लबु का गुरुतम सावन ।। 
झणु की लघुता ही उसक्री महानता है क्योकि वे महिमा क्रे रहस्प-सागर 
प्राण हैं। वे लघु होते हुए मी सृष्टि के ग्रुषयम कार्य को सम्पन्न करते है । इसी 
कारण प्रसाद ने परमाणुप्रों को चेतनायुक्त मी कड़ा हैं जिनके भ्रन्योन्य सम्बन्ध में, 
उनके बिखरने तथा विज्ञीवत होते मे सृष्टि का विकास एवं विलय निहित है । 


चेतन परमाणु क्‍झनन्‍्त विखर 
बनते विलीव होते क्षण मर ।३ 

इस प्रकार, वैज्ञानिक प्रतीकों का काव्यात्मक प्रयोग, एक तरह से सवेदना 
त्तया मावना के संयोग से काव्य की वरोहर बव सकता है। मेरे विचार से आाज 
के बुद्धिवादी कवियों के जिप्रे जित्ञात ने श्रतेक ऐसे नूतव झायाम खोल दिये हैं 
जिनकी श्रोर कवि की सृजन-शक्ति गतिशील हो सकती है। झाघुनिक हिंदी काव्य 
में वेज्ञानिक्त घारणाप्रों और प्रतीकों का यद्रा-कदा सुन्दर संकेत प्राप्त होता है, 
जिन पर एक श्रलग रूप में ही विचार किया जा सकता है। मेरा यह प्रयास केवल 
उस प्रयत्त की एक कडी है । 


रच 


जल नल लक 3 बदल बल सवा जड आज लक अक कर लक कली मच  - चुत कुशल अनार ,णए॑एंए आओ 


१. कामाय॑ती : फाम सर्ग, पृ० २८ । 
२. गुजन : पम्त, पु० २८। 
३. कासायनी ; पु० पर | 


प्रो० इडिंगटन तथा 
सर जेम्स जीन्स का | ६ 
आदर्शवाद 


आ्राधुनिक वैज्ञानिक विकास तथा उसके चितन को हृंदयंगस करने के लिए 
श्रनेक वैज्ञानिकों को लिया जा सकता है । प्रो० इडिगटन तथा सर जेम्स जीन्स इन 
' दो वैज्ञानिकों को इस हृप्टि से लिया गया है कि इन दोनो वैज्ञानिको के विचारों मे उन 
मूलभूत प्रत्ययो का समाहार प्राप्त होता है जो वैज्ञानिक शआ्रादर्शवाद के रूप को 
मुखर करता है । इस शझादर्शवाद को हृदयंगम करने के लिए हम इन विचारको के 
विचारों को अलग भलग लेते हैं श्लौर उनके श्रौचित्य पर ताकिक विश्लेपण का 
सहारा लेते है । 

(१) 

प्रो० इडडिगटन एक भौतिक शास्त्री है और उनके विचारों में मौतिकों 
: सिद्धांतों तथा प्रस्थापनाभों का एक ऐसा आ्ाघार प्राप्त होता है जो वैज्ञानिक चिंतन 
के लिर्कंट माना जा सकता है । उनका समस्त चितन इस प्रत्यय को लेकर चलता 
है कि आधुनिक भौतिकी विश्व के प्रादशात्मक विवेचन को प्रश्नय देती है 


यह समस्त विश्व या मौतिक जगत इस रूप मे पारिमापित किया जा सकता 
है कि यह ज्ञान का एक माध्यम है। यह ज्ञान तीन महत्वपुर्ण दशाओ अगवा 
स्थितियों से गुजरता है-- (१) प्रथम वे मावसिक विव या प्रतीक जो हमारे मस्तिष्क 
में वर्तमान रहते हैं (२) वाह्य या भौतिक संसार मे इसका प्रतिरूप जो वस्तुगत 
होता है और (३) भ्रकृति के नियम जो सापेक्षमत्त॒ अध्ययन से प्राप्त होते हैं । 
ये ही निष्कर्ष के रुप होते हैं । इस प्रकार विज्ञान का जगत मानसिक भरमूर्तंत या 
प्रतीकीकरण का ज्ञेत्र है जिस प्रकार मानवीय ज्ञान के श्रन्‍्य क्षेत्र माने गए हैं। 
इंडिगटन का यह उपयुक्त मत इस प्रस्थापना को ससेक्ष रखता है कि गरित से 
सम्बन्धित प्रतीकवाद हमारे ज्ञान को विवेचित एवं रुपायित करता है । (दे० दि 
किलासफी झाफ फिजिकल साइन्स, पृ० ४०-५१ हारा इंडिंगटन) ज्ञान, का यह 
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विवात्मक रूप वस्तुओं के सम्पेक्षिक सम्बन्ध का द्योतक है । इसी से विज्ञान का सम्बन्ध 
अ्रनुमव के ताकिक सम्बन्ध से माना गया है 

इंडिंगटन के इस संत मे मानसिक बिवात्मक सृजन को स्वीकारा गया है, 
पर वस्तु तथा पदार्थ के महत्व को प्रापेक्षात कम महत्व दिया गया है। इसका कारण 
उनका आाद्शवादी दृष्टिकोण है । उनका यह कथन है कि चेतन पदार्थ ही ताकिक 
सम्बन्ध से युक्त हो सकता है अचेतत पदार्थ नही । यही कारण है कि इडिगटन 
महोदय ने पदार्थ फो दो भागो मे वाट कर, चेतन पदार्थ को सक्रिय एवं गतिवान 
माना है | सच तो यह है वेज्ञानिक “पदार्थ! स्वय ही प्रतीक है--भौर ये प्रत्तीक 
घारणा या प्रत्यय को जन्म देते है । भणु, समव, दिक झादि प्रतीक किसी न किसी 
घारणा या ८९०॥०७०७। को ही हमारे सामने रखते है | इस श्राधार पर इद्विटन का 
झादर्शवादी दृष्टिकोण पदायर्थे के प्रति वह श्रास्या नही रखता है जो मानसिक सृजन 


शक्ति में । इसी से उनका दृष्टिकोण भ्रध्यांतरिक है, (5003००४ए७) जो श्रादर्शवादी 
परम्परा के झअन्तर्गत आ्ाता है । 


इस आाद्शयाद का रुप उनके सत्य या यथाय॑ के विवेचन में मिलता है। 
झ्राघुनिक वैज्ञानिक चितन का एक आवश्यक तथा क्रान्तिकारी प्रत्यय यह है कि 
यथार्थ श्रध्यातरिक या विपयोगत है । झ्राइन्स्टाइन के सापेक्षवाद में भी दिक्‌ भौर 
काल को ह॒ृष्टा के भनुकूल माना है भ्र्यात्‌ दिकू और काल की भावना हृष्टा सापेक्ष है, 
वह न्यूटन की मान्यता की माँति निरपेक्ष नही है। इंडिगटन महोदय ने इस सापेक्ष 
दृष्टि को समक्ष रव कर ययाये को सापेक्ष मानता है श्रोर साथ ही उसे झ्ात्मिक या 
श्रध्यांतरिक भी माना है। उपनियद्‌ साहित्य में 'महं ब्रह्मस्मि' का मूलभूत धर्थ इसी 
वैज्ञानिक तथ्य को समझने से भौर भी व्यापक एवं विस्तृत हो जाता है । इसी से 
यथारथे की घारणा 'पूर्णो' शौर 'प्रश' के सह भ्रस्तित्व की भावना भानी जा सकती 
है । विश्लेषण की घारणा का विव्रेचन करते हुए 'इडिंगठन महोदय ने स्पष्ट रुप से 
कहा है कि 'पुणंता क्री माववा (२४४०४) जो भ्रशो ( ए875$) मे विमाजित हो 
जैसे भ्रशों के सह-अस्तित्व से 'पूर्णता' के भ्रस्तित्व का बोध होता है| 

इसी यथार्थ की भावना के झन्तगंत गणित मे प्रयुक्त समूह-सिद्धांत (7॥0-' 
०79 ० 870एए%) का सहारा लेते हुए. इडिगटत मठ्रो इय ने रुपाकार के प्रन्तर-मिश्रित 
स्वरप [/श]॥रणा।ड छशाॉशि॥ रण 5तएणंणा०5) का विवेचन करते हुए यह तथ्य 
सामने रखा है कि मौतिक ज्ञान की प्रभिव्यक्ति के लिए एक गरणित्मात्मक स्वरुप 
की भावश्यकता है क्योकि केवल इसी के द्वारा हम रुपाकार-ज्ञान (#एएलंणशं 
पाएज्ञॉप्त8०) फो ग्रहण कर सकते हैं । दुपाकार के प्रन्तराल में कौनसा यथार्थ 
छिपा हुआ है, इसका व्यवबान एक गणितपरक प्रतीक ही करता है । झर यह प्रतीक 


शहर ] 


अम्रे्य होगा है। स्पाकार ज्ञान को इस प्रकार भौतिक ज्ञान का पुरक मान लेने पर 
मन या शक्ति श्नौर पदार्थ का हंत भाव अपने श्राप मिट जाता हैं। यही विज्ञान 
का प्रदँव-दर्शन है जो झाइस्टाइन, फ्रेंड हायल, इडिगटन, सर जेम्स जीन्स, द्वाइटहेड 
झ्रादि के द्वारा विभिन्न दृष्टिकोणों से मान्य हे । 


(२) 

ई डिगटन के झादर्शवाद के उपयुक्त विवेचन के द्वारा यह स्पण्ट होता है कि 
विश्व केवल मात्र एक याश्रिक रचना नही है । ज्ञान का चेन, जो ग्रनी तक विज्ञान 
के द्वारा उद्धाटित हुआ है, वह मध्यकालीन समय से कुछ भिन्न होता जा रहा हैं । 
विश्व के भाधुनिक प्रगतिशील ज्ञान से यात्रिक विश्व के स्थान पर भयांत्रिक विश्व 
की प्रस्थापना को रखा हैं । सर जेम्स जीन्स ने विश्व की इस झयात्रिक (7र०॥- 
)/९०ाथ्यां०४] ) व्याख्या को सर्वेप्रमुख स्थान दिया है। झागे चलकर भाइ स्टाइन के 
सापेक्षवादी सिद्धांत ने विश्व को एक भ्रयांधिक यथार्थ के रूप मे देखा है । 


सर जेम्स जीन्स ने यथार्थ के इस श्रयांश्िक रूप को मान्यता देतें हुये यह मत 
समक्ष रखा कि विश्व एक विचार (7॥0ए९॥/) है वह एक बड़ा एवं चिशालकाय यंत्र 
नही है । | 

इसी अयांतिक विश्व की रचना के झावार पर वह “ईश्वर” की धारणा 
को स्वीकार करता है।, जो चतुर्मायामिक सत्य ( ए0ण एॉंप्रशाशंणाक् 
र८थ॥३ ) का प्रतिरूप है। यह चार आयामो की घारणा भाइस्ठाइन के, चार 
आयामो से भी मूलतः समानता रखती है। श्राईस्टाइन ने दिक्‌ भौर 
काल के सापेक्ष सम्बन्ध को चरितार्थ किया भौर दिकू तथा काल की 
निरपेक्ष न मानकर सापेक्ष माना । सर जेम्स जीन्स के दिक्‌ भर काल के आाध्तित्व 
को मान्यता तो प्रदान की है पर उनका कथन है कि इन दोनों प्रत्ययों का ग्रास्तित 
मूलतः “विचार” का परिणाम है (दे० फिलासिकिकल एस्पेक्ट्स भ्राफ मार्डन साइस 
द्वारा सी० ई० एम० जोड) प्रतः ईश्वर स्वय डिक भौर काज्ञ में क्रियात्मक रूप 
घारण नही करता है, पर “वह” दिक्‌ झौर काल के साथ कार्यरत होता है । यहाँ 
पर ईश्वर झोर विश्व के सापेक्ष महत्व को स्वीकारा गया है क्योंकि ईश्वर की घारर्य 
यहाँ पर दिक्‌ भौर काल के साथ सानी गई है वह न इनसे परे है झौर न निरपेकष । 
झनेक विकासवादी वेज्ञानिको ने भी ईश्वर को विकास परम्परा के साथ मारना है, 
वह प्राणी विकास की चेतना के साथ विकसित होता है लीमू काम्ते ब्य न्यू, द्वाइट्हेड 
तथा ज्यूलियन हक्‍्सले भादि विकासवादी चिंतकों ने ईश्वर फो इसी रूप में मान्यता 
प्रदान की है। दाशंनिक शब्दावली मे कहे तो वैज्ञानिक झ्रादर्शवाद दाँत भावना के 
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द्वारा “प्रद्वत/ की घोर उन्म्ुल होता है, और यही प्रहत दर्शन विश्व, प्रकृति मानव 
तथा ईश्वर को एक संगुफित रूप में रखता है। पदार्थवादी वैज्ञानिक चाहें ईश्वर के 
इस रूप के प्रति नकारात्मक हृष्टिकोश रखे, पर इतना तो वे भी मानेंगे कि चतर्शाया 
मिक यर्यात एक ऐसी मान्यता है जो पदार्थ के स्वरूप पर एक प्रमौतिफ (उला- 
?॥५आं०्भे) मान्यता को प्रश्नय देती है । यहाँ पर वटरन्ड रसल का लद्न भत्त खाद 
भाता है जो उन्होने प्राघुनिक पदार्थ के बारे मे कहा था । उसका झूथन है कि पढदार्य 
एक गशित्तपरक श्रमृत्त न है जो शून्य दिकू में घटित होता है। भाघुनिक 'पदायो! 
की घारणा मौतिक या पदार्थदादी ()४४६८४४॥) नही रही है पदार्थ वह तध्य है । 
जिसकी धोर “मन! सर्देव गतिशील रहता है, पर वह उस (पदार्थ) तक बनी भी 
पहुँच नही पाता है । यही उसकी निर्यात है । यह निर्मात ही भगौतिक पदार्ण ह या 
ईश्वर, यह तो केवल नाम देते का प्रश्न है । 
यहाँ पर जेम्स जीन्स के एक मत को भी देखना आवश्यवक है श्रोर उस्के 
श्रौचित्य पर कुछ विश्लेपण भ्रपेक्षित है। उसका यह कथन है कि प्रकृति की जो भोे 
संरचना है, वह गण्ितपरक चिशों की संरचना है | दूसरे शब्दो मे गशित्तपरक श्रश्चृर्त , 
ही समस्त प्रकृति की व्याख्या करने मे सम्थे है। यहाँ ईडिंगटन के रूपाकार $(९0(०९5 
तत्व की मान्यता याद झाती है जो मेरे विचार से जीन्स महोदय के समकक्ष मार्नी जा 
सकती है । इस संदर्भ मे यह देखना है कि क्‍या विज्ञान की पझन्य शाखायें भी गग्पिति- 
परक चित्रों के द्वारा समझी जा सकती है | भ्रथवा इन चित्रों के हारा उनकी व्या- 
खउ्या समव है। समस्त विज्ञान गणितपरक नही है जैसे जीवशास्त्र, वनस्पतिण/स्त्र, 
भूगर्म विज्ञान तथा भनोविज्ञान झ्रादि । यहा तक उद्भव 'सिद्धांत, जीवन की घारणा 
श्रादि से सम्बन्धित नियम भी नित्तातव गणितपरक प्रत्ययों से शासित नही होते है । 
फिर, सौदंय, सत्य, शिव श्रादि घारणाप्रों के प्रति क्‍या कहना चाहिये। यह तो 
निश्चित है कि ये अ्रमू्ते घारणाये गरितपरक 'धारणाये नही मानी जा सकती है । 
” परन्तु दूसरी ये समस्त धारणायें मानसिक हैं । इस तथ्य के श्राघार पर यह कहना 
झताकिक एवं असंगत नही होगा कि सर जीन्स महोदय के “सरितपरक चित्र” की 
सान्यता पूर्रा&ख्तेण सत्य नही है, पर हा बह एक ऐसी मान्यता है जो मौतिरी, 
नक्षत्रविद्या झादि क्षेत्रों के लिये एक सत्य है । 


ड््ढ्के 


चैज्ञानिंक चिंतन 
का |१० 
स्वरूप 


“ग्राज का युग वैज्ञानिक-बुग है” यह कयन पश्ाज के व्यक्ति के लिए एक 
भ्रत्यंत सामान्य कथन बन गया है, क्योकि इस एक वाक्य में हमारी समस्त तकनीकी 
एवं वैचारिक प्रगति केंद्रीभूत हो जाती है। मैंने यहाँ 'तकनीकी प्रगति के साथ 
वंचारिक' शब्द का भी प्रयोग किया है ! इसका कारण यह है कि सामान्यतः 
वेज्ञानिक' शब्द के साथ तकनीकी एवं भौतिक प्रगति का सम्बंध कुछ परम्परागत 
सा हो गया है भौर उसके साथ, जब भी चितन या वैचारिक शब्द को जोड़ा जाता 
है । तब हम कुछ सजग से हो जाते है, क्योंकि शायद “विज्ञान' के साथ यह शब्दे 
हम में भानसिक भ्रम उत्पन्न कर देता है । भेरा मंतव्य यह रहा है कि शब्द तथा 
उसके श्रर्थ का सम्बंध संदर्सम-सापेक्ष होने के कारण, उसका श्रर्थ कमी-कमी परम्परा 
से हट कर, एक नवीन सदर को श्रवतरित करता है |! इस दृष्टि से 'चितन” शब्द 
एक नवीन संदमे को उत्पन्न करता है क्योकि विज्ञान की प्रगति ने केवल मौतिकवादी 
चितन को ही विकसित नही किया है, प्रर इसके साय ही साथ त्तात्विक-चिंतन को 
भी गतिशील किया है । जब तक हम चिंतन के एस पक्ष का सही मूल्यांकन नहीं 
करते, तब तक हम वैज्ञानिक चिंतन के सही शझयें एवं उसके स्वरूप को हुदयंगम 
नही कर सकते ! 

यदि चितन शब्द को व्यापक परिप्रेक्ष्य में लिया जाय, तो इसका अर्थ 
“दर्शन' से भी ग्रहण किया जा सकता है । दर्शन का. क्षेत्र चितन का क्षेत्र है और 
इस हृष्टि से वेज्ञानिक-दशन (चिंतन) वह हृष्टि है जो हमें ताकिक झनुमव के बल 
पर मानव, विश्व तथा मूल्यो के (५०७८७) प्रति एक दृष्टि प्रदान करती है झ्रतः 
येज्ञानिक-दर्शन चिंतन प्रसृत झवधारणात्मक (0०त्थ्फाएश्न) प्रक्रिया है। इसी 
कारण उदँज्ञानिक दर्शन भे बौद्धिक जागरूकता प्राप्त होती है भौर यह बोद्धिकता 


हल 
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सरकंजनित एवं अनुमवजनित होती है | जब हम विज्ञान की प्रगति को ऐतिहासिक 
परिवेश में रखकर देखते है, त्व यह स्पष्ट होता कि मध्यकालीन विज्ञान ने वस्तुगत 
यथार्थ के भ्राधार पर बौद्धिकता का विकास किया भौर वीसवी शताच्दी में झाकर 
यह वौद्धिकता तर्क तथा अध्यांतरिक (5706८४४८) हा-टकोणों से कही प्रधिक 
विकसित हो सकी । श्राइ स्टीन के सापेक्षवादी सिद्धात ने श्रध्यांतरिक दृष्टिकोण को 
वैज्ञानिक-चिंतन में एक महत्वपूर्ण स्थान प्रदान किया है* भौर अप्रत्यक्ष रूप से 
वौद्धिकता का सम्बंध इसी श्राध्यातरिक हष्टिकोण पर भ्राश्नित है श्रथवा उसी का 
एक विकसित रूप है। वैज्ञानिक प्रगति में बौद्धिकता को एक त्तकेंमुलक भनुमव का 
स्वष्टप माना है, क्योकि विज्ञान मूलतः अनुभव के तर्केमूलक सस्वध पर भाश्नित 
एक मानवीय क्रिया हैं? जो इसी सम्बंध भ्रथवा सापेक्षता के प्रकाश मे 'सत्य” को 
जानने का प्रयत्न करती है ॥ सम्पूर्शरूप से, वैज्ञानिक दर्शन का विकास इसी सम्बंध- 
गत प्रनुमव की श्राघार शिला पर विकासत हुआ है ! 

अ्ध्योतरिक हृ्टिकोंण के स्वरूप विश्लेपण का प्रशत वैज्ञानिक-दर्घन का 
महृत्व पूर्ण प्रश्न है। इसी स्वरूप विश्लेपण के वैज्ञानिक चितत की आधुनिक 
प्रक्रिया पर निष्पक्ष विवेचन अपेक्षित है ! दार्शनिक क्षेत्र मे विश्व के प्रति सामान्य 
रूप से दो दृष्टियो का सघर्ण रहा है, एक विपयगत हृष्टिकोश जो वस्तु जगत को 
को ही एकमात्र सत्य मानता है | यात्रिक विश्व की कल्पना इसी हृष्टि का फन है 
जिसे वैज्ञानिक प्रगति में भी स्थीकार किया है दूसरी शोर विषयीगत या प्रध्यातरिक 
दृष्टिकोण है जो विश्व को केवल मौतिक न मान कर, उसे तात्विक रूप मे प्रथवा 
दर्शन की शब्दावली में ्राध्यात्मिक रूप में ग्रहण करने का प्रमत्न करता है | वीसवी 
शताब्दी में आकर अनेक वेज्ञानिक चितको ने केवल मात्र वस्तुगत हृष्टिकोण को 
ही 'सत्य' नही माना, उन्होने विश्व तथा प्रकृति को भधिक गहराई से देखने का 
प्रयत्न किया है यात्रिक-हण्टिकोण के प्रति प्रसिद्ध वैज्ञानिक चिंतक एडिटन का मत 
है--“प्रत्येक वस्तु के मात्रिक-वियेचन का त्याग, निष्क्रिय उपपत्तियो को समाप्त 
करने मे समर्थ हो सका भोर क्रमशः अमभिन्नानपरक उपपत्तियों (2छांशशाए००हझ्ाव्यवा 
॥५9०0॥९5७5) को स्थान दें सका ।र 

वैज्ञानिक दर्शन में यात्रिक हृष्टिकोश के प्रति यह श्रविग्वास मूलत 
आध्यांतरिक या विपयीगत दृष्टि का फल है। हिंदू-दर्शन का मुख्य स्वर भी 





१, साइस एड द मार्डन वल्ड, सर ए० एन० व्हाइटहेड पु० १४१॥ 
२. व फिलासफों श्राफ फिजिकल साइ स, सर श्रार्थर एडिगटन, पु० १८४ । 
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उपयुक्त भ्रदृष्द-प्रकारों में हवेर्ट डिन्जिल ने * दूसरे तथा चोथे तत्वों में 
वैज्ञानिक-दर्शन के उस स्वरूप की ओर संकेत किया है जो भौतिक हृष्टि से हट 
कर विश्वजनीन एवं तात्विक मान्यताप्रों को शोर प्रयलशील है। वैज्ञानिक अनु- 
संघानों ने एक ऐसे "स्वतंत्र भ्रस्तित्व' फी भ्ोंर संकेत किया हू जो हमारे अनुभवों 
से परे है। यह तथ्य, ताकिक रूप से, यह संकेत करता है कि हमारा एं द्विय अनुभव 
कितना सीमित है, वयोकि उनका क्षेत्र एक सीमित परिवेश तक ही कार्य कर सकता 
है | श्रीमद्भगवद्गीता मे इ द्वियों के परे 'प्राण' की तथा प्राण से परे “आत्मा की 
कल्पना की गई है । भात्मा की यह घारणा इ'द्वियातीत घारणा है जो अनुभूति 
तथा प्रात्तिमज्ञान का चिपय है । 


इस प्रकार, हमारा समस्त वंन्नानिक (या केवल दर्शन) एक परीक्षा के काल 
से (द्रायल) गुजर रहा है; उसके अस्तित्व का प्रश्न इस वात पर निर्मर है कि वह 
श्राध्यात्मिक तत्व को एक जीवन-दर्शन के रुप में कहाँ तक ग्रहण कर सका है झ्थवा 
कर सकेगा । झ्राध्यात्मिक या भ्रध्यांतरिक दृष्टिकोश का परस्पर सम्बत होते हुए 
भी वैज्ञानिक चितन के क्षेत्र मे उसका जो स्वरुप-विश्लेषण किया गया है उससे यह 
स्पष्ट है कि विज्ञान भौर दर्शन एक दूसरे के पूरक हँ--उनमें प्रन्तर की सृष्टि करना' 
सानव-शक्ति के प्रति एक प्रश्नचिन्ह है ? 


(:) 


॥| 
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विज्ञान और ईश्वर की 
बदलती हुईं [११ 
धारणा 


त्तन्न, धर्म भौर दर्शन--एइन तीनो क्षेत्रों मे, ईश्वर की घारणा के रूप तथा 
उसके घारणात्मक विकास का इतिहास प्राप्त होता है। यह इतिहास--विकास की 
दृष्टि से, ईश्वर के स्वरूप को नित नवीन रूपों तया धारणार्मों के परिप्रेक्ष्य में 
खूपायित करता रहा है । भादिमानवीय स्पित्ति में ईश्वर की धारणा का स्वरूप 
प्रत्यन्त घुमिल था--भधवा उसका जो भी रूप था वह तांत्रिक प्रमावों का प्रतिरूष 
था। झ्रादिमानवीय स्थिति में प्रकृति-शक्तियों के प्रति एक भमयमूलक पूजा की 
भावना थी, इस भावना ने उन शक्तियों का मानवीकरण कर, उनके प्रति श्पने 
सम्बन्ध फो स्थापित किवा । इन विभिन्न प्राकृतिक शक्तियों के पीछे एक नियंता- 
शक्ति की उद्मावना, वह क्रातिकारी भ्रन्वेषण था जो मानवीय बुद्धि को एक 
- परमसत्ता का श्राभास दे सका। मेरे विचार से यह परमसत्ता का श्रामास, जो 
प्रकृति के नाना परिवर्तित रूपों के प्रकाश में भ्रवघारणात्मक रूप ग्रहण कर रहा 
था, श्रपने में एक महत्वपूर्ण घटना थी 


आदिमानवीय स्थिति मे मानवीय बुद्धि का यह प्रश्त कि हृश्य जगत के पीछे 
वह कौन मी शक्ति है जो प्रकृति की शक्तियों का नियंत्रण एवं संचालन करती है-- 
यही से परम-देव या परम शक्ति का नामकरण प्रारम्म हुआ । इसी जिज्ञासा ने 
मानथ के सामने रहस्य को भी रखा भौर उसको समभने के लिये उसने बुद्धि का 
ऋमिक प्रयोग किया । 


इसके पश्चात्‌ प्रनुष्ठानों तथा घाभिक मनोवृत्ति ने ईश्वर की भावना को भधिक 
ताकिक रूप में समझने का प्रयत्त किया । विश्व के सभी सुर्य धर्मों में बहुदेववाद 
की भावना से एकेशरवाद की मावना को प्रश्नय मिला । प्राचीन यैदिक साहित्य 
के विश्लेषणात्मक भनुशीलन से यह जात होता है कि वेदों में श्रनेक देवताप्नों के 
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प्रति भ्रास्था का माव था श्र वेदों मे ही इन सभी देवताओं की प्रष्ठभूमि में एक 
परमदेव' की कल्पना भी प्राप्त होती है। यही 'परमदेव” ईश्वर भावना का 
प्रतिरूप है । ः 

अनुप्ठानिक संस्कारों एवं श्राचारों ने वहुदेववाद को जन-साथारण के 
निमित्त प्रयुक्त किया और जिम्ता आ्रावश्यभाती प्रमाव यह पड़ा कि भनुष्ठानो 
के हारा मानव-सत ने सृष्टि में व्याप्त किसी रहस्यपूर्ण सत्ता को प्रसन्न करने के 
लिये भ्रथवा देवों को प्रसन्‍न करने के लिये, श्रनुप्ठानों का आश्रय लिया। घामिक 
धस्कारो के भ्रन्त्गंत इस श्रवृत्ति का विकास यह सूचित करता है कि भनुष्ठानों 
के यीछे तांनिक प्रमाव, उसकी श्रादिम दशा में तो माना जा सकता है, पर झागे 
चल कर इस तांशिक-प्रमाव ते क्रमशः मानव-मत को एक विश्लेपण एवं तक की 
ओर अग्रमर किया । इस स्थिति मे आकर ईश्वर की भावना को एक तकंपूर्णे 
आधार ध्राप्त हुआ । यहाँ पर इसका यह शअ्र्य नही है कि ईश्वर-भावना का विकास 
केवल घार्मिक भनोवृत्ति का फल है, पर दर्शन एवं विज्ञान के क्षेत्र मे ईश्वर की 
भावना को एक ताकिक रूप देने का प्रयत्त किया गया । इसःनिवन्ध में इसी धारणा 
के स्वरूप विश्लेपण का प्रयत्न किया गया है । 

भास्तिकवादी मतों में ईश्वर की भावना का एक विशिष्ट स्थान ही नही 
रह्या है पर वहा पर वह नैतिकता एवं श्राचरण का एक प्रेरणा स्रोत रहा है । दूसरे 
शब्झे में हमारी प्रतिबद्धता एवं हमारा विश्वास एक ऐसे परम तत्त्व के साक्षेत्कार 
अथवा उसकी अनुभूति में रहा कि हमारा समस्त व्यक्तित्व उस तत्व भे एकाकारः 
होने के लिये प्र रित हो उठा । यह प्रवृत्ति “भक्ति! के स्वरूप को क्रमशः विकसित 
कर सकी । दूसरी धोर दर्शन के क्षेत्र में 'इश्वर' भी प्रतिबद्धता का दायरें में भा 
गया और वह घखितन का क्षेत्र बन गया ।. ये दोनों क्षेत्र अलग-अलग नही माने जा 
सकते है । इसका कारर यह है कि भक्ति श्रौर चितन (ज्ञान) दोनो का ध्येय ईश्वर 
के प्रति ज्ञान भ्रयवा धनुभूति प्राप्त करना था | .पाश्चात्य घर्मो त्था दर्शनों में-भी 
हमें यही प्रवृत्ति प्राप्त होती है, पर वहां अवतार की भावना नही प्राप्त होती है 
जो हमारे हिन्दू घर्मे मे प्राप्त होती है । कहने का तात्पयें यह है कि ईश्वर की सावना 
एक ऐसे 'तत्व के रूप में की गई जो संसार का श्र॑तिम कारण एवं सत्य है शौर यह 
सत्यनिरपेक्ष (8०५०७५७) है । संसार के सभी घ॒र्मो तथा दर्शनो से, सामान्यतः, ईश्वर 


की घारणा निरपेक्ष रूप में प्राप्त होती है जो ससार से परे है, ज्ञान तथा बुद्धि से 
परे है--एक झ्नव्यक्त एवं प्रगोचर सत्ता है । 


: » भारतीय दर्शन में (तथा, अन्य पास्चात्य दर्सनों में) 'ब्रह्म! की- घारणा एक 
निरपेक्ष घारणा का रूप है जो (माया'-की सहायता से नाम रूपात्मक सृष्टि के रूप 
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में व्यक्त होता है। यहां पर एक सत्य प्रकट होता है जो सृष्टि का परम कारण 
है। निरपेक्ष और सापेक्ष का एक तत्व की घारणा में समन्वित एव समाहित 
होना--सृष्टि के मूल का रहस्य हैं । इसे ही श्रव्यवत एवं व्यक्त रूपों की संज्ञा दे सकते 
है | निरपेक्ष ब्रह्म या परम तत्व भी सृप्टि करने में असमर्थ हैं जब तक कि हय 
की भावना का विकास न हो। यही कारण है कि 'ब्रह्म' जैसे अनादि एवं परम 
तत्व की घारणा भी पशपूर्ण है जब॒ तक कि वह अपने भभिव्यवतीकरण के लिये 
माया” की सहायता नही लेता । ईश्वर की परिकल्पना इसी धारणा का प्रतिरूप 
है जो जीव विज्ञान का भी एक सत्य है। झकेला जीव सृष्टि नहीं कर सकता है 
जब तक कि वह दूसरे विपरीत सेक्स का सहारा न ले | ब्रह्म या ईश्वर की घारणा 
के मूल में इस जीव शास्त्रीय तथ्य को एक दार्शनिक रूप भी प्राप्त होता है। 
उपनिपदो के ब्रह्म रूप मे यह सत्य स्पप्ट रूप से देखा जा सकता है। कन्नह्म का 
निरपेक्ष स्प हीगरल तथा कॉट के निरपेक्ष तत्व (&95०॥०८) के समान है और 
इस निरपेक्षता में सापेक्षता की भावना भी समाहित है। श्रादिवत्व की “पुरणंता” 
इसी सापेक्ष निरपेक्ष बी समन्वित्त दणा मानी जाती है। बृहद-उपनिपद्‌ मे स्पष्ट 
रूप से कहा गया है कि ब्रह्म 'के दो रूप हैं--“मूर्त और शमृूर्त, क्षर और प्रक्षर, 
मर्त्य भौर प्रमृत, स्थित और यत्‌' (चर) तथा स॒त्‌ प्लौर त्यत्‌ ।” 

 ( बृहद्‌ उप०, पृ० ५१२ ) 


झाधुनिक वैज्ञानिक एवं दार्शनिक घाररामों के प्रकाश मे ईश्वर की घारणा, 
में एक महत्वपूर्ण परिवर्तन आया, भौर वह परिवतंत वैज्ञानिक-चितन का परिणाम 
माना जा सकता है । सबसे पहची बात जो इस महत्वपूर्ण परिवर्तन के कारण 
उत्पन्न हुई है, उसने ईश्वर की धारणा को निरपेक्ष न मान कर सापेक्ष माना है । 
इस परिवर्तनगील घारणा के मूल भे विकासवादी चितन, झाइ स्टाइन के सापेक्षवादी 
चिंतन तथा ब्रह्मांडीय रहस्य से उद्भूत चितव की जड़े विद्यमान हैं। इन सभी 
घारणाओं से ईश्वर की घारणा को एक सापेक्ष रूप प्रदान किया। यहाँ पर एक 
बात स्पष्ट करना आवश्यक है कि विज्ञान ने झाधुनिक दर्शन को एक नई दिशा 
तो श्रवश्य दी है, पर इसके साथ ही साथ उसमे एक ऐसा वर्ग भी है जो भौत्तिक- 
वाद पर प्रहूट विश्वास रखने के कारण नास्तिकवादी है और यह वर्ग ईश्वर की 
घारणा को मान्यता नही देता है। दूसरा वर्ग झ्ास्तिकवादी है जो ईश्वर की 
भावना को एक घारणा (0०7०८७|) के रूप से समभने का प्रयत्वत करता है भौर 
इस लेख भें इसी वर्ग को ध्यान मे रख कर “ईश्वर” की धारणा भौर उसके स्वरूप 


प्र विचार जिया गया है । 


श्छप | 


सबसे प्रयम विज्ञान से सम्बन्धित अनेक घारणायें और प्रस्वापनाएं केवल- 
मात्र मौतिक जगत से ही सम्बन्धित नहीं है, उनका तात्विक एवं प्रमौतिक स्वरुप 
भी मुखर होता जा रहा है। विकासबादी सिद्धांत तथा मनोविज्ञान के कारण 
भानवीय चितन में एक श्रभूत|वं परिवर्तन लक्षित होता है। विकासवादी चिंतन ने 
जिम प्रकार मानव के विक्राम को प्रनापास ईइवर के भाश में विकमित होने वाले 
प्राणी के रूप में अमान्य माना है, उसो प्रकार ईश्वर फो उसने विकास-परम्परा 
के साय एक चेत॒नात्मर शक्ति के रूप मे कल्पित किया है। प्रो० हाइटहेड तथा 
लीऊहाम्ते न्यू ने ईश्वर को इतप्ती शक्ति के रूप में स्वीकार किया है जो विकास 
परम्परा की एक आ्रावश्यक परिणति है ॥ यदि सत्य में, हम ईश्वर की भनुभूर्ति 
प्राप्त करलें, तव शायद हमारा विश्वा्त उम्रके प्रति डा्वॉडोल होने लगे क्योंकि 
अभिव्यक्ति के दायरे में, ओर वह मी सीमित मानवीय क्षेत्र होने के कारण, 
«उसके” प्रति आशक्राप्रों को जन्म देगा । अतः वैज्ञानिक चने में ई श्वर की धारणा 
का रूप किसी व्यक्तिगत सत्ता का रूप न होकर एक 'सीमा' का स्वरूप है। 
दूसरे शब्दों में, वह एक ऐसी घारणा है जो एक भंतिम सापेक्ष स्थिति का सूचक 
मात्र है। प्रो० हाइटहेड का कबन है कि “ईश्वर की सत्ता को प्रामाणशित करने 
के लिये किसी मी कारण को नहीं दिया जा तकता है। ईश्वर “प्रतिम सीमा 
का घारणात्मक रूप है। उसका अस्तित्व प्रंतिम ग्ताकिकता का रूप हैं ।” 
ईप्रवर बोई व्यक्त एवं स्थुल तत्व नही है, पर वह उ्यक्तत ययार्य का एक महंत्वपूर्रे 
भाषार है + 

ईएवर की यह घारणा एक अन्य सत्य की और संकेत करती है भौर चह 
है शक्ति भौर पदार्य का अन्‍्योन्याश्रित रूप । वैज्ञानिक चित्तन में शक्ति के प्रति 
-जो विशिष्ट मान्यताए हैं, वे मी ईश्दर की घारणा को एक ताकिक स्वरूप प्रदात 
करती है। इसके भनुसार “सृष्टि के समी क्रिया कलाप शक्ति के ही विभिन्न रूप 
हूँ भर द्व्य के भत्येक भगु में यह शक्ति व्याप्त है तया पदार्थ को शक्ति में झोर 
शवित को पदाधे में परिणत किया जा सकता है।” झाइस्टीन के सापेक्षवादी 
चिंत में शक्ति (ऊर्जा) भौर पदार्य के उपयुक्त रूप को एक ताकिक मान्यता 
प्राप्त है जो विश्लेपण करने पर ईश्वर के उपयुक्त विवेचित रूप को पुप्ट करवो 
है । शक्ति ही ईश्वर है और सृष्टि पदार्य है जो उसी से उद्भूत है। झतः यहां 
पर ईश्वर की सत्ता सापेल मानी गई है और यह उत्तकी सापेक्षता का एक अव- 
धारणात्मक स्वरूप है । 

इसी तथ्य को एक प्न्य हष्टि से सी समझा जा सकता है. विज्ञान के द्वारा 
शक्ति के दो स्तरों एवं स्वरूयों का रुप, शक्ति के दो विभिष्ट झ्रायामों को स्पष्ट 
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करना है । ये दो स्तर है सुपुप्तावस्था (?0था।ं४ एंग्रश89) श्ौर जाग्ृतावस्था 
(एटंग्रधा० टरगथधह५)। शक्ति की सुपुप्तावस्था उसकी निष्क्रिय श्रवस्था का च्योतक है 
प्रोर जागृतावस्था उसकी त्रियात्मक शक्ति का सूचक है। ये दोनों मवस्थाये 
ईश्वर के उत्त दो रूपो की ओर सकते करती है जो परम तत्व एवं सृष्टि प्रसार के 
प्रतिरूप हैं । उपनिषणदो मे भी झात्मा की ये दोनो दशाये प्राप्त होती है पर वहाँ पर 
घूस दोनों के मध्यमें स्वप्तवस्था की स्थिति को माना गया है। वेज्ञानिक चितन के 
अ्रन्तगत इस तीसरी संधिभ्रवस्था को मान्यता नही प्राप्त हैं बयोकि यहाँ पर सुपुप्ता- 
वस्था के श्रन्तर्गत स्वप्त की दशा का विलय हो गया है। (दे० साहित्य विज्ञान 
ले० गणपति चंद्र गुप्ता) 

ईश्वर के इस ग्रवधारणात्मक स्वरूप का एक प्रन्य विस्तृत सकेत उस समय 
प्राप्त होता है जब नक्षत्र विद्या से उदघाटित घिश्व की रचना एवं स्वरूप पर नये तथ्य 
समक्ष भाते है । इस हृष्टि से दिक्‌ भौर काल तथा प्रसरण शील विश्व (83थ्मापांगष्ट 
ए/भ०४5७) की धारणायें ईश्वर के स्वरूप को एक नये झ्ायाम से स्पप्ट करती है । 
न्यूटन के समय नक्क भौर उसके पश्यात्‌ भी दिकू और काल को निरपेक्ष तत्व के रूप 
में स्वीकार किया गया था, पर दीसदवी शताब्दि के प्रथम रण भौर द्वितीय चरण 
के मध्य मे इस धारणा में एक महत्वूर्ण परिवर्तन लक्षित होता हैं। भ्राइस्टइन के सापे- 
क्षवाद क भन्तगंत दिक्‌ काल (998०८ & 7०) को निरपेक्ष न मानकर सापेक्ष माना 
गाया है, पर साथ हो साथ उस झपरिमित भी । इस घारणा मे दिक्‌ भौर काल के 
सापेक्षिक स्वर॒प की स्थापना तो प्राप्त होती है, पर इसके साथ ही उसके प्रति एक 
रहस्यतात्मक वृत्ति का संकेत प्राप्त होता है। विश्व का विस्तार एवं सकोचन 
इसी दिककाल की सीमाझो से भावद्ध है भ्रथवा दूसरे शब्दों में समस्त ब्रह्मांड इसी 
दिक्‌काल के श्र/यान मे प्रावद्ध है। दिक्‌ की धारणा में तीन भ्रायाम ( लम्बाई 
चौटाई तथा ऊचाई ) की परिकल्पना हैं भर काल एक झायाम से युक्त माता गया 
है बयोकि काल मे केवल लबाई या विस्तार ही प्राप्त होता है जब कि दिक्‌ की 
घारणा मे लवाई के श्रतिरिक्त चौड़ाई तथा ऊंचाई भी होती है। भस्तु. ग्रह्मांड 
की भ्रवस्थिति, चतुर्भायामिक दिकू-काल (छ०ए शिंग्राशाअंगार्श 893०४ पाठ 
(०्णाणाणा।) की सीमाओ्रो के भ्दर हो होती है यहू समस्त चतु झ्ायानिक ब्रह्मांड 
इसी चतुर्धायाम के श्रदर फंलता भौर सिकुडता रहता है । यह विस्तारित होता 
हुभा विश्य या ब्रह्मांड फैलता है तब उसका यह अतिरिक्त फँलाव किसी न किसी 
भ्रन्य दिक्‌ की अपेक्षा रखता है। यही भतिरिक्त दिक्‌ काल की भावना एक अनादि 
सत्य है जो ईश्वर की घारणा का प्रतिरूप माना जाता है। सत्य मे दिक्‌ काल ही वह 
परम सत्य हैं जिसमे समस्त विश्व भ्रपनी लीलाग्मों को सम्पन्न करता है । यह परम 
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सत्य ही ईश्वर का प्रतिरूप है । उपनिपदो की ब्रह्मांड घारणा के मूल में वह धातु 
मिलती है जिसका श्रर्थ है फैलना या विस्तृत होना | अतः ब्बह्म श्लौर ब्रह्माड इसी 
समय दिक्‌ को धारणा का एक प्रतिकात्मक.संकेत है । प्रसिद्ध वेधश्ञनिक चितक 
डा० नालिकर तथा फ्रेड हायल ने यह मान्यता रखी है कि जिसके आगे हम सोचने 
में श्रसमये रहे कि झव झागे वया है, इस असमर्थता को ही हम “ईश्वर” की घारणा 
कह सकते हैं| दूसरे शब्दों मे ईश्वर एक अताकिक ताकिकता का रूप है जो हमारे 
अस्तित्व की एक भ्रावश्यक घारणा है | वेडानिक चितन के नये झ्ायामो के प्रकाय 
मे इंश्वर की यही धारणा मान्य हो सकती है । 


धामिक तथा दाद्वनिक 


आयाम 


पोराणिक-्रवृत्ति 
का! 
स्वरूप 


पौराशिक प्रवृत्ति मानवीय विकास की एफ स्थिति मानी जा सकती है जब 
झादि मानवीय अभ्रंघविश्वासों से ऊपर कठकर मानव नामधारी प्राणी ने प्रकृति 
श्रौर जगत के प्रति श्रपने रागात्मक सम्बन्ध को श्रधिक त्ाकिक रूप दे सका । युग 
तथा भ्रन्य मनोवैज्ञानिको के अनुसार मी पौराणिक प्रवृत्ति का उदय भ्रचेतन मन 
से होता है जो एक निश्चित मानतिक चिकास की दशा में स्वप्न-विवों तथा प्रतीको 
के रूप मे प्रकट होती है। परन्तु यह “कहना कि पौराणिक प्रवृत्ति का विकास 
नितांत स्वाजिल क्रिया पर भ्राश्वित है, सत्य का केवल एक पभ्रश है। स्वप्न जहां 
ग्रचेतन मन की प्रव्यवस्थित भरभिव्यक्ति है, वहां पुराण प्रवृत्ति मानव-मन की 
व्यवस्थित एवं पर्थपूर्ण भ्रभिव्यक्ति है। पुराण एक प्रकार का इतिहास ही है 
जिसमे मानव के आध्यात्मिक रहस्यों का प्रतीकात्मक निरूपण ही होता है। इसी 
से, पुराण-प्रवृत्ति के द्वारा भत के विचारात्मक पक्ष का उद्घाटन होता है। हमारे 
यहा पुराणों को एक पझत्यन्त व्यापक श्र्थ दिया गया है जबकि पाश्चात्य जगत 
में पुराणों का महत्व सीमित है, वहां उन्हे परियो की गायाझ्रो तथा झताकिक 
कल्पनाओं का क्षेत्र माना है । प्रसल में, पुराण प्रवृत्ति का अर्थे श्रौर उसका महत्व 
इस वात में समाहित है कि वेदों, उपनिपद्‌ तथा ब्राह्मण-प्र थों के दार्शनिक विचारों 
को प्रतीकात्मक कथा के रूप में जत-मानस तक पहुंचाने का कार्य इन्ही पौराणिक 
झ्राख्यानो को है। इसी से पौराशिक प्रवृत्ति का महत्व सास्कृतिक एवं सामाजिक 
मी माना जा सकता है । 

पाश्चात्य चितकों ने पुराण-प्रवृत्ति के सामान्यतः कुछ प्रमुख तत्व माने हैं 
जिनमे एक तत्व काल्पनिक भ्राताकिकता और परियो की गाथाप्रो से सम्बन्धित 
है जिसका प्रत्याख्यान ऊपर किया जा चुका है। दूसरी बात तो झत्यन्त भ्रताकिक 
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लगती है, वह है मिथ या पुराण को अ्रसत्य का एक रूप मानना क्योकि वह भसत्व 
को विचित्र मंगिमाधरों हैके साथ बंदी बना देता है। यदि पुराण-कथाप्रों को हम 
इस दृष्टि से देखेंगे, जैसा कि पाश्चात्य विचारकों ने देखा है, तो भारतीय पोराणिक 
गायाझों को उनके सही सदर्म में देखना दुलंभ हो जाएगा.। पुराण-कथाएें किसी न 
किसी 'सत्य'ं या विचार का एक प्रतीकात्मक निर्देशन है, इसी दंष्टि से हमें पुराण- 
प्रवृत्ति को रूपात्मक (#॥6४०४ं८) भी कह सकते हैं । तीसरा तत्व भवश्य पुराण- 
प्रवृत्ति के सही भर्थ को समझने के लिये सहायक हो सकता है । यह एक भ्रादि 
मानवीय श्रादि-विज्ञान का रूप है जो भततोगत्वा प्राकृतिक घटनाशों को समभते 
का एक माध्यम था। यहाँ पर एक बात कही जा सकती है कि पौदराशिक प्रवृत्ति 
या कथायें प्राकृतिक घटनापों या शक्तियों से सम्बन्धित कथायें ही नहीं हैं, पर इसके 
साथ ही साझ्न, वे किसी न किसी वैचारिक-पृष्ठभूमि को भी व्यंजित करते हैं । इस 
पृष्ठक्षमि के झ्राघार पर पौराणिक उपाख्यानों के महत्व तथा भर्थ की विवेचना 
भपेक्षित है ब्योकि पोराशिक-प्रवृत्ति के दिग्दर्शन के लिये इन उपाख्यानों के स्वरूप 
तथा क्षेत्र को समझना भ्रावश्यक़ हैं । 


पौरारिएक भास्यानों का महत्व सांस्कृतिक एवं सामाजिक मी होता है 
जिसकी जढ़े सम्यता की परम्पराओों में भ्त्यन्त गहराई से पैठ जाती हैं। भारतीय 
तथा विदेशी पुराणों में सृप्टि-कथायें, वीर चरित्र गायायें, देवासुर संग्राम की गाधाओं 
तथा मनु गायायें ओदि केवल मात्र कल्पना की आताकिक उड़ाने नहीं हैं, पर इन _ 
सब कथाओों के पीछे कोई न कोई दार्शनिक या धामिक विचारों की प्रतीकात्मक 
भभिव्यक्ति है । देवासुर-सग्राम का जितका संसार के समस्त पुराणों में एकछत्र 
राज्य है, उनका प्रतीकात्मक भ्रर्थे मानसिक क्षेत्र में चिरन्तन होने बाले सद एवं 
श्रसद्‌ (शिव और भ्रशिव या देव भोर भसुर ) ,प्रवृत्तियों का संघर्ष है। ,यही मान- 
सिक्‌ संघर्ष बाह्य सधर्ष का प्रतिरुप हे । गै,समस्त कयायें कल्पना पर ही प्राश्ित 
हैँ । हे एतिहासिक तथ्य नही हैं जेसा.कि शंकराचार्य ने वेदांत-भाष्य में स्पष्ट 
कहा है-- 


“यदि यह्‌ संवाद (देवासुर संग्राम, सृष्टि-प्रसंग में) हुआ होता तो संपूर्ण 
शाखाों में (अर्थात्‌ समी उपनिषर्दों मे) एक ही संवाद सुना जाता, परस्पर विरुद्ध 
भिन्न-भिन्‍ल प्रकार से नही । परन्तु ऐसा सुना ही जाता है इसलिये संवाद-श्लुतियों 
-का सात्पर्य यथएश्ुत भ्रय॑ में नही है ।”. , (देलछिये उपनिषदु-साध्य, गीता प्रेस, खंड 

२--माष्टूनयोपनियद्‌ पृ०. १४५) यही बात झन्य . पोराशिक, कथाधों के बारे में मी 
“कही जा सकती है । इसी प्रकार सृध्टि-कथाझ्रों में जहां एक ओर, विश्व के विकास 
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'का क्रेमिक रूप प्रॉप्त होता है वहौ पर परंमतत्त्व अहम" के एकत्व का “विविध रूंपो 
में भोगास प्राप्त होता है । पुराणों में जो सृष्टि-ठपास्यान मिलते हैं,' उनका भूल 
स्रोत उपनिषद ही है। डेपनियदों 'की गोयाभों के अधार” पर पुराणों की सृष्टि 
विषयक बृहद कथाप्रो का विंस्तार हुंग्रा है। इर्न 'सुष्टि ' उपाण्यानों का रहस्य 
मेहिक्योप॑सियद्‌ में इस प्रकार संमकाया गया है-- 


मृल्लोहविस्फुलिंगाय : सुष्टियो चोदिताम्यथा । 
उपाय: सोध्वतराय नास्ति भेदः कर्थंचन ॥। 
(उपनिषदमाप्य सं० .२) 


भ्र्थाव्‌ (उपनिषदों मे) म्रत्तिका, लोह लण्ड भोर ' विस्फेलिंगोंदि 'हृष्टांतों 
द्वारा भिलन-मिन्‍्न प्रकार से सृष्टि का निंरूंपर्ण किया' गया है, वह (बाय बय मे) 
बुद्धि का प्रवेश केराने का उपाय है, वस्तुत: उनमें कुछ भी भेद' नहीं है ॥” इसे 'हृष्टि 
से भारतीय पुराणों की विभिन्‍न सृष्टि गोयांशों का ध्येय, 'उरपनिधदों के अनुसार 
जीव एवं परमात्मा का एकत्व निश्चय करने वोली बुद्धि का निर्माण 'है । 


... दूसरा तथ्य जो इन सुष्टि कवीप्रों से ध्वनित होता है, वह है 'मिथुन पंरक 
सत्य॑ का प्रतिवाइन) प्रजापति जो 'उपनियदों में ग्रदय॑ तत्त्व है, वहीं अपनी ईक्षण 
(इच्छा) से विंमक होकर सृष्टि कार्य 'मे सलंग्न' हीता है ॥ “यही *प्रजांपतिं? पुराणों 
में ब्रह्मा और नारायण के प्रतीक हैं। यह जीवे शास्त्र का प्रेसरें! नियम है कि'सूष्टि 
चाहे वह कंसी भी क्यों ने हो, प्रेकेले नही हो सकती है, ' उसके हेतु दी की भावना 
अत्यन्त आवश्यक है । इस मियुन रूप के ताल्विक प्रतीक प्रकृति-पुरुष, मन वाक्‌ 
श्री नारायण, शिव शक्ति, ब्रह्मा सरस्वती भ्रादि हैं । छांदोग्योपनिषद्‌ में जो श्रडे 
से सृष्टि-क्रम का विकास वर्णित किया गया है, उसमे भी प्रपरोक्ष रूप से, मिथुन 
परक तत्त्व का समावेश प्राप्त होवा है। भतः सर्ग अनेकता में एकता की भावना 
को चरिताये करता है। इसी कारण, पुराणों को सुष्दि गायाशं में भादितत्त्व 
ब्रह्म एवं नारायण का व्यक्तिकरण ही झतेक प्रतीक के द्वारा हुआ है। झाध्या- 
त्मिक विकास की दृष्टि से ये गायायें केवल स्थावर जंगम, चराचर विश्व तथा 
परवयह्माभुत्ों के विक्ताप्त पर ही प्रकाश नहीं डालती ढे, वरद वे मनुष्य के भ्राध्या- 
त्मिक झारोहण की ओर भी संकेत करती हैं । 

देवासुर भौर सृष्ठि-उतराख्यातों के अतिरिक्त तीसरा प्रमुख बर्ग है प्रवतार 
सम्बन्वी भादश प्रुद्पों की लीशामों का । इस घर्ग की कथाओं में उपयुक्त दोनों 
बर्गों की कथाप्रों के कुछ ताह्िविक निर्देशों का भी समाहार भ्राप्त होता हैं। इनका 


१८६ ) 


प्रतीकार्थ मानव जीवन सापेक्ष है जो विकास की दृष्टि से भी एक श्वखलाबद्ध 
ऋ्रम ही कहा जाएगा ।॥- हमारे दस अ्रवतार मानवेतर प्राणियों से लेकर मानव 
नामघारी प्राणी तक के विकास क्रम को एक सूत्र मे प्रनुस्यृत करता हैं जिसका 
विवेचन रामकथा-- एक विश्लेपणात्मक अनुशीलन नामक झगले निवन्ध के झआारम्म 
में किया गया है । इन ग्राथाम्रों में विष्णु के श्रवतारों का मानवीय घरातल पर 
आदर्शीकरण उनकी विभूतियों के साथ दिखाया गया है । 

इन प्रमुख वर्गो के भ्तिरिक्त शभ्रन्य प्रकार की गाथाये भी प्राप्त होती है 
जिनका संकेतार्थ वेदों, उपनिषदों भादि से माना गया है । ऐसी कथाओं के भन्तगेंत 
गंगा भ्रवतरण, शिव की कथाये (काम), सूर्य कथाये तथा अनेक भक्तो की गाथाये 
आती हैं । सामान्य रूप से कहा जा सकता है कि इन सभी गाशभा्नो के भ्रधिकांश 
नाम वैदिक साहित्य से ही अहण किए गए हैं जिनके भ्नोन्‍्य व्यापारों के द्वारा 
कथा वस्तु का निर्माण हुआ है। परन्तु इसका यह श्रर्थ नहीं है कि उपयुक्त सम्ती 
वर्गो की गायाझ्ों को वैदिक नामों से जोड़ा जा सकता है भ्रथवा सभी शभाख्यानों 
का प्रतीकार्थ होना भ्रावश्यक है । यह कोई नियम नही है, पर हां, भ्रधिकांश प्रमुख 
गाथाओों का महत्त्व उनके व्यंग्याथे में ही समाहित है । 

, इस प्रकार उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ठ हो जाता है कि घामिक चेतना 
के विकास मे पोौराखिक प्रवृत्ति विशिष्ट से सामान्य की प्लोर प्रयत्तशील होती है । 
यही कारण है कि घर्म और पुराण का प्रन्योन्‍्य सम्बन्ध कार्य कारण का सम्बन्ध 
है। भतः पुराणों का केद्ध मानव इच्छा एवं संवेदना का रंग स्थल है । 


ह त+ 


धामिक प्रतीकों 
का | २ 
विकास 


धामिक प्रतीको का उद्गम झादिमानवीय प्रथ्राभो एवं भ्रघविश्वासों मे यदा- 
कदा मिल जाता है । परन्तु धारमिक प्रतीकवाद का झरम्म उस समय से भावना 
घाहिए जब प्लादिम भ्रंघदुष्टि की जगह क्रमश. बुद्धि भ्रौर तर्क की भावना के उदय 
के साथ, मानव, प्रकृति के चेतन-रहस्य को ओर भ्रन्वेषणशील होता है । 

प्रतीक श्रौर विघार--धामिक भावना का इतिहास इस वात का श्योतक है 
कि मानव-मन ते विचारो के द्वारा, भ्रनुभृति भौर सवेदता के हारा “सत्य” तक 
पहुचने का प्रयत्व किया है | रिट्ची (४०४८) का मत है कि विचारो का भ्रावश्यक 
कार्य प्रतीकीकरण है ।१ यह कथन हमे धरवस हस सत्य की ओर ले जाता है कि | 
घामिक प्रतीको का विकास मत की इसी विचारात्मक प्रवृत्ति का फल है। परस्तु 
इसका यह श्र्थ नहीं कि इन प्रतीको का एकमात्र स्रोत विचारशीलंतां है, उनमे 
भादिमानवीय भ्र'घविश्वासों एवं रूढियो का योग ही नहीं है। पह कंहना अधिक 
उपयुक्त होगा कि धामिक प्रतीको का विक्रास सानव-मन की वह सबल प्रक्रिया है 
जहां से वह मानसिक विकास की घारा को एक नवीन मोड, एक नवीन गति प्रदान 
करता है जो आगे चलकर भ्रनेक दार्शनिक, मनोवैज्ञानिक एवं वैज्ञानिक प्रतीकों की 
एक सबल पृष्ठभूमि तैयार करता है। हर्बर्ट स्पेन्‍्सर एक स्थान पर कहता है कि 
धार्मिक विचार मानवीय झनुभवो से प्राप्त किये गये हैं जो संदेव परिष्कृत एव 
सघटित होते रहते हैं ।* भरत: यह स्पष्ट है कि भ्रनुमव को पर्जित करने मे मानसिक 
क्रिया का विशेष हाय है, भौंर जहाँ पर भी झनुमव होता है वहां पर स्वतः विचारों 
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की रूपरेखा स्पष्ट होने लगती है । घामिक प्रतीकों का ज्षेत्र विचार एवं भावना, 
भन्वविश्वास एवं रीतियां, भन्वेषण ठथा समन्वय की जटिल मानसिक प्रतिशियातों 
का रंगस्थल है । प्रतीकों क। विकास विचारों का क्रमिक संगठन शोर विकास ही है । 


ड्यापक दोत का महत्व--प्रतीकात्मक भभिव्यक्ति एफ भन्‍्य तथ्य को सामने 
रखती है। प्रत्तीकों का झ्रांतरिक भये इस बात पर , भाघारित होता है कि हम किस 
सीमा तक व्यक्त एवं सामान्य पदार्यों से वृहत्‌ एवं प्रव्यक्त पदार्थों की भोर जा सकते 
हैं । घामिक विचारों के बारे में कहा जा सकता है कि वह व्यक्त धरातल से भ्रव्यक्त 
झुमि की भोर भग्रसर होता है भौर यही कारण है .कि घामिक प्रतीकों का भर्ध 
क्रेवल बाह्य सत्य पर ही भ्रवलम्बित नहीं है पर उप्रका “मुख्य” श्रर्ण वाह्य परिधि 
से हटकर व्यंजनात्मक “केन्ध” पर प्रघ्िक भवलम्बित होता , है। ढा० राघाकृष्णन 
ने भपनी पुस्तक “ररिकवरी पधााफ फेय” में इसी तथ्य की भोर इंगित किया है । 
उनके भनुसार “सत्य प्रतीक स्वप्न या छाया नही है, वह 'भनंत” का जीवित 
साक्षात्कार है । हम प्रतीकों की विश्वात्ष के द्वारा मानेते है प्रतीक हमें प्रात्म- 


साक्षात्कार! में सहायता देते हैं ।* 
विकास-स्थितयों 


(१) मानवीकरण भौर भारोप--प्रतीकीक्रण की प्रथम स्थिति का झारम्म 
उस समय से होता है जब मानव को भ्राश्वयमावता ने तक का सहारा लेकर प्राकृतिक 
कक्तियों को मानवीय प्राकार प्रदान कियपए ६ इस स्थिति में सानब-पत ऊन | 
धर विजय प्राप्त कर घामिक प्रतीकों की,प्रोर्‌, प्रग्रसर, होता. है। यह प्रवृत्ति, हमें 


अंक ४ ६४५ 


उदाहरणस्वरुप कक हक. हे: हम 


*“ज्यूपीटर" (/०जा८ा) को. ले,तकते हैं जिसका प्रतीकात्मक विकास एक झाश्वयंजनक 
शसष्य-है । प्राघीत योरप में बुज्ष का बहुत महत्व था क्योकि, उसका प्रयोग भग्नि- 
उत्पत्ति भादि में होता था | अत. ज्यूपीटर जो मूलतः वर्षा भौर गर्जन का देवंता 
माना गया । उसकी /मावना में “भोकदेवता” का सम्मिश्रण, इस बात का धोत॒क है 
कि रोमन और ग्रीक,घर्मो में ऋमश: ज्यूरीटर घ्ौर जियुस, (2८0४). के प्रतीकाण 
'बुक्ों का कितना महत्व था १: सेमेटिक देवता “रम्मंन”/ (छक्षताणला) झोर भार- 
सीय देवता “इन्द्र” की मावना में मी युक्ष के महत्व का योग है। यह त्य स्पष्ट 
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करता है कि प्रतीकात्मक भभिष्यक्ति के भतराल भे अनेक विचारों तथ्यों एगे 
मान्यतामो का समन्वय होता है, वेयोंकि प्रतीको की दाशंनिक प्रृष्ठमूमि यह सिद्ध 
करती है कि एक-एक देवता की घारणा में भनेक 'विचारो' का, शब्ितयों का संगुम्फत ह 
एक साथ होता है । | * 

(२) मानवैतर शक्तियों पर विजपय--मानसिक विकास भौर प्रतीको के 
विकास में समानान्तर सम्बन्ध है ्रौर प्रतोकों को घारणा में भ्रन्तहं ष्टि का सयोग 
इसी मानसिक विकास पर भाघारित है | यह प्रवृति हमे संसार के सभी प्राचीन 
पर्मों में प्राप्त होती है । इस क्रमक विकास' की रूपरेखा पशु-प्रवृत्तियों पर विजय 
प्राप्त करने में सन्निहिंत थी, भौर इसी से भ्रनेक पूर्वीय घर्मो मे “मिश्चित देवताओं” 
(म्+छांत 6९४८5) की कल्पना की गई । भधिकांश मारंतीय और मिश्री देवताभो 
को भिव्यक्ति शेर यो भेन्‍य जानवेर के ऊपर भासीन रूप मे दिखाई गई है, जिसका 
प्रतीकात्मक भ्र्ण यह है कि मानव के भ्रन्देर 'दिव्यता' का भ्र'श 'पशुता' के म्रश पर 
विजय प्राप्त कर, उसे बुद्धि के द्वारा शांसित करना चाहता है । यह प्रतीकात्मक भर्भ 
दुर्गा, गणेश, विष्णु भादि देवताशों मे प्राप्त होताः है । यह प्रतीकार्थ एक भन्‍्प तथ्य 
की झोर भी इगित करता है कि पंशु-प्रेवृत्तियों 'को नितांत दमित नहीं किया जा 
सकता है, पर उन्हें एक उप्नायके दशा में चुद्धि भधवा मन के द्वारा.वश में 'रख जा 
सकता है । * * 

(३) प्रावश जगत्‌ को धारणा--घामिक प्रतीकों के व्यापक भांतरिक प्रर्थ 
का विकास हमे “प्रादश्श जगत्‌” की कल्पना में प्राप्त होता है। इसाई घमम, हिन्दू 
ओर प्रीक आदि धर्मों में हमे भ्रादर्श जगत्‌ के निर्माण भ्यवा सृजन की समान प्रवृत्ति 
श्राप्त होती है | इसाई घर्म मे मृत्यु के वाद जीवन की कल्पना ने एक भ्रत्यन्त महत्व- 
पूर्ण कदम उठाया शोर मानव-मन प्रश्न करने लगा कि भृत्यु के बाद जीवन का क्या 
रूप होगा ? इस प्रश्न के फलस्वरूप सभी घ॒र्मो मे स्वर्ग की भावना का उदय हुआ । 
भृत्यु की ही कल्पना इसाई धर्म श्रौर प्रतीकवाद की मूल भ्ाधारशिला है।'* भ्रनेक 
प्राचीन चित्रों में जो कमल, सुमनयुक्त उपवन भ्रादि के चित्र मिलते है वे इसी स्वगें 
की भावना के प्रतीकरूप हैं| भ्रच्छा चरवाहा (00०4 धा८्यराश्॒त) मृतकों का पालन 
कर्त्ता एव संरक्षक है। सुरा स्वगं-भोज की परंम प्रतीक है। ईसामसीह की पारणा 
सं मी प्रनत जीवन की मावना समाहित है । जो मानवता का सबसे महान्‌ शुमचितक्ष 





].  शाएएण०्फब्ध्ता& ण पात्राए5 क्रात एलाए्रणा, रण, उता----एाजाज 
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है। इसी प्रक्तार हिंदू धर्म में स्वर्ग की कल्पना श्रत्यंत्त उत्क्ृप्ट है। वह देवताग्ं का 
निवास स्वल है जहाँ प्रमरत्व की वर्षा होती है। समेटिक (हिब्र. मिश्री, श्रसीरिया 
भ्रादि) धर्मों में भी स्वर्ग की कल्पना “परमातीत”' रूप में की गई है जहाँ देवताओों 
का निवास रहता है। 
आदर्श की ओर उन्मुख मानव मन ते दो ऐसे महत्वपूर्ण प्रतीकों को जन्म 

दिधा जिपतने समस्त योरय को प्रमावित् किया । वे प्रतीक हैं, फ्रा भौर ऋाइस्ट के 
यहाँ पर यह सममना गलत होगा कि_ इनका महत्व केवल प्रतीकात्मक है, पर यह्‌ 
कहता अविक उउययुक्त होगा कि इसका प्रतीकार्थ एक झविच्छिन्न भ्रग है जिसके विना 
फक्रास” और “कराइस्ट' अ्रघ्रे रह जायेगे । ह 

, फ्रास और क्राइस्ट (ईमा) का प्रन्योत्य सम्बन्ध साना जाता है क्योकि 
मगवाद ईसा के नाम से कास का संवंध भति निकटता का रहा है। जैसा कि प्रथम 
कहा गया कि क्राइस्ट अनत जीवन का द्योतक है | इस स्थिति पर “त्रिमूरति” की 
घारणा का तिकास नहीं होता है, परन्तु इसका विक्रास घामिक प्रतीकवाद का एक 
झत्यंत उच्च विंदु है जिसका संकेत आगे किया जायगा। क्राइस्ट का मानवीय रूप 
पत्र! और “घरती ” का संविक्रारक तय्य है ।१ जहाँ तक फराइस्टके प्रतीकार्थे का प्रश्न 
है, उसकी तुलना ईश्वरीय रूप कृष्ण और राम से की जा सकती है क्योंकि दोनों 
“दिव्यता” श्ौर 'अनंत्तजीवन' के प्रतीक हैं । कृष्ण का बाल-रूप ईसा और माता 
मेरी के 'परम-बाल-छूप' से भी मेल खाता है। इन दोनों के 'वाल-चित्रों को किस 
सीमा तक ऐतिहासिक कहा जा सकता है, इस पर सतभेद हो सकता है, परन्तु इतना 
तो स्वयंसाक्ष है कि ये चित्र प्रतीकात्सक कला के परम द्योतक हैं। क्राइस्ट की 
आदिम भावना 'परम चरवाहे' के रूप में की गई थी, जो हमें वरबस कृष्ण के 
व्यक्तित्व की याद दिलाती है। मेरा अ्रभिप्राय यह दिखलाने का नहीं है कि कृष्ण 
भयथवा काइस्ट को भावना एंक से वा दूसरे से ली नई है, मेरा केवल मात्र तात्पये 
दोनों के प्रतीकाे की समावता पर हो केद्वित है । 


सबसे प्रथम 'क्रास! का प्रयोग, ३१२ ई० पू० में कांस्टेन्टीन ((७॥४87/7०) 
ने. मैक्सयूस्त (१४४४०ए०५४६) के विरुद्ध, युद्ध के अवसर पर किया था जब उसने 
अपने सेनिको के कवचो पर क्रास को रखा था। जान गैम्वेल के अनुसार ऋास का 
भ्ादिम रूप मृत्यु का द्योतक नही था, वरव्‌ मृत्यु पर विजय प्राप्त करने का प्रतीक 
था ।* इससे स्पष्ट होता है कि कास का झादितम रूप अत्यत प्रस्पष्ट रहा भौर 


]. सि०्एशश्वतालाशआ---बग58५६ 8तत फट”, (956) 
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णताब्दियों वाद उसे 'ऐश्वयंयुक्तों देखा गया । दूसरे शब्दों में क्रास की भावना मे 
हु खात्मक निराशबता का झारोप झनेक शताब्दियों के बाद सम्मव हो सका। 

ऋोस के व्यापक श्रर्थ का प्रारम्म उस समय से होता है जब उसे जीवन-वृक्ष 
के रूप में देखा गया ।॥ क्रास के प्रतीकार्थ में इसके बाद उर्वरा प्रौर वर्षा की 
भावना का भी योए हुआ । यह भावना हमें श्रादिवासी रेड इण्डियन को अ्रनेक 
अर घप्रयाग्रों मे मी मिलती है । कास का चिह उस ऊर्वेंगामी स्थिति का द्योतक है 
जहाँ पर सब पापों का नाश हो जाता है । 


(४) प्रतहप्टि और प्रतीक--इसके झतर्गत हम उन प्रतीकों को ले सकते 
हैं जो भ्रतरृष्टि भावना श्रौर विचार से शासित होकर उच्चतम “सत्य” की भ्रभि- 
व्यक्ति करते हैं। यह स्थिति घामिक प्रतीकों की उच्चतम परिणति है। इन प्रतीर्को 
का विकास मानव-कल्पना एवं बुद्धि का परम सूचक है जहाँ मानवीय घारणा स्वतः 
सत्य एवं रहस्य की खोज के लिए प्रयत्वगील होती है। ऐसे कुछ प्रतीक है--भोउसू, 
पमिमूति [7ए/9) जीदोवा (उध॥०रव०्७ प्र७०7८७), ब्रह्म (ग्रीक प्रोमीथियस) 
भ्ौर प्रसुर (सेमेटिक) । 


झोउसू -हिंदू मनोपा की उच्चतम भ्रमिव्यक्ति ओउम के रूप में प्राप्त होती 
है इसके उच्चारण मे ब्रह्म” का ध्वनिविषयक प्रतीकार्थ है। ध्वनि समस्त विश्व में 
व्याप्त है, जो भ्राघुनिक वैजानिक घ्वनि-विज्ञान की सवल, मान्यता है। एसी से हिल्दू 
विचारघारा में 'शठ३ को ब्रह्म का पर्याय माना गया है। वाणी के विकास मे शब्द 
का उच्चारण ध्वनि का प्रत्रीकात्मक् रूप ही है। इसी विचार की प्रतिध्वनि हमें 
झोउम्‌! की धारणा मे प्राप्त होती है। हिटू घर्म मे शब्द” को ब्रह्म की संज्ञा दी 
गई है, अतः झोउप्‌ के प्र्य मे परम तत्व, जो एक शौर भनादे है, की घारणा भी 
सन्निहित हो जाती है । दिन, धर्म मे 'जीहोवा' की थारणा में “कुछ इसी प्रकार की 
प्रवृत्ति प्राप्त होती है। 
झोउम्‌ के प्रतिकार्थ में भर तह ष्टि का भी एक उज्जवल रूप प्राप्त होता है । 
ओउप' मे जिमूर्ति की कल्पना का समावेश है-। भरत: “मोउम्‌ उस परम तत्व का 
प्रतिझूय है। जो समस्त चराचर विश्व में प्रतहित हैं ! श्रोउम बहा का सबसे उच्चतसु 
विकसित रूप है* । 
2 आग 8 पर नम कप मल 
--.75एलाण0०8ए ० ध6 एाणथाइएंणा3 59 उणाड़्, ?४४० 763 (798) 
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जिमूरति--त्रिमूति की घारणा मानसिक विकास की सबसे उच्चतम्‌ परिरिति 
है, जिसमे प्रकृति श्रौर विश्व का सत्य समाहित है । इसाई, ग्रीक धर्म मे त्रिमूति का 
रूप उतना स्पष्ट हैं जितना कि हिन्दु-धर्म में । 
प्रकृति में व्यापत त्तीन शक्तियॉ--सृजनात्मक, संरक्षणात्मक और विध्वंसा- 
त्मक--पभ्पना झलग-झलग महत्व रखती है, पर एक दूसरे पर समाच अवलम्बित 
रहती है। प्रत्येक घ॒र्मे में इन तीन प्रकृत शक्तियों को प्रतीक का रूप दिया गया है । 
अस्तु, हिंदू भौर ग्रीक घ॒र्मं मे सृजनात्मक शक्तियों का मानवीकररण कऋमशे:ः ब्रह्मा शौर 
ज्यूपीटर के रूप मे, सरक्षणात्मव शक्तियों का मानवीकःरण क्रमण: विष्णु और नेपट- 
ट्यूम (0८७(ए7८) में और संहयारात्मक शक्तियों का क्रमशः शिव एव प्लूटो (2०५०) 
के रूप मे किया गया । मानव-मन के विक्नास की उच्चतम स्थिति उस समय भ्राप्तु 
होती है जब मानव प्रकृति की इन तीन शक्तियों को क्रायंकारण की मई खला में 
बॉयकर एक “श्रादि सत्य” को व्यक्त रुप प्रदान करता है जो त्रिमृरति की संघटित 
प्रक्रिया में समरसता मे साकार हो उठता है। ट्यूबस के कथनानुसार कि इन तीन 
शक्तियों या देवताझो की एक व्यक्ति या इकाइ में संगठित प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति 
इस वात की य्योतक है कि प्रकृति के तीन तत्व, पृथ्वी (यथा ब्रह्मा या ज्यूपीटर), 
जल (यथा विष्णु नेपटयून) भौर भग्नि (शिव या प्लूटो), जो आदिमानव की 
आश्चर्य मावनापों या भ्रथविश्वासों के माध्यम थे, उनका उन्नायक एवं पोराणिक 
रूप त्रिमूति की घारणा मे साकार प्रतीत होता है |" दूसरे शज्दों में इन तीन 
देवताशों का ऋमश: सम्बन्ध तीन प्रधान गुणों सत्व, रजस्‌ भोर तमस्‌ से भी सीघा 
जोड़ा जा सकता है। त्रिमूर्त की कल्पना मानव-मन की समन्वयात्मक शक्ति की 
परिचायिका है जो रूपात्मक जयतु की पृष्ठभूमि में “भ्रव्यक्त शक्ति की भोर इंगित 
करती है । 
प्रतुर--समेटिक धर्म में प्रसुर देवता का प्रत्तीकात्मक भ्रर्थ एक प्राकृतिक भर त- 
हंष्टि का द्योतक है। इस देवता की घारणा मे दो तथ्यो का योग हुआ है । विश्व 
विभिन्न शक्तियों से शासित है जो कि एक नियम या पूर्व-स्थापित सामरस्यथ (शि6- 
४४(४०६॥९४० 0४7०॥9) के आधार पर कार्य करती है । ग्रीक घमम मे प्रोमीधियस 
और हिंदू धर्म मे ब्रह्मा की घारणाओं में इसी तथ्य का पुट ज्ञात होता है । दूसरा तथ्य 
जो इस देवता मे सन्निहित है, वह हैं भ्रव्यक्त सिद्धांत जो समस्त विश्व को संतुलित 
अल मनन म नमन 8 रन 3 08 28058 20657 
रे रई 
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किए हुए है । इस तथ्य का मानवीकरण, समेटिक घर्म मे एक प्न्य देवता एनू (#॥0७) 
की भावना में होता है । इन दो तथ्यों के सम्म्रिश्नग के भद्ुर देवता का भ्रतोकात्मक 
रुप मुच्चनरित हो सका । 

निष्कर्ष ---उपयु क्त विवेचन से दो बातें स्पष्ट होती हैं । प्रथम घामिक प्रतीको 
का विकास झयवा उनकी दार्झनिक पृष्ठमूमि “व्यक्त” वर ही केवल प्राघारित नद्दी 
है वरत्‌ उनका प्रतीकार्थ “भ्रव्यक्त'' के व्यंजनात्मक अर्य पर भधिक केन्द्रित होता हैं। 
दूसरे, ये प्रतीक शुद्ध विचारात्मक प्रवृत्ति के घोतऊ हैं जैसा कि प्रथम ही सकेत किया 
गया । धामिक प्रतीकों के विकास में ताब्रिक ग्ाचारों (३४४०४ 705) का योग 
अवश्य है पर बहुत नहीं; तथ्य रुप मे पौराखिक रीतियों (!र्व७(॥$) का हाथ श्रघिक 
है | यह “तंत्र” से “पुराण” तक की यात्रा मानव-मन की सबसे महत्वपूर्ण विचारात्मक 
प्रवति है जियने घामिक श्न तहं थिट की पृष्ठमूमि प्रस्तुत की । भ्रतः घामिक प्रतीक 
प्रकृति श्रौर जीवन, विश्व भौर मानव प्थवा झादर्श एवं ययार्थ से समन्वित आन्तरिक 
इृष्टिकोश के परिचायक हैं । 


बैड 


रामकथा--- 
एक विश्लेषणात्मक | ३ 
अनुशीलन 


रामकथा ही नही, पर अधिकांश पौराणिक गाथाश्रों का सांस्कृतिक महत्व 
होने के साथ ही साथ, उनका एक प्रतीकात्मक श्रर्थ है जो धर्म तथा दर्शंच का चेन 
है । रामकथा का जहाँ तऊ प्रश्त है, उसके श्रतुशी नन मे विकासवादी एवं भ्राध्यात्मिक 
मनोविज्ञान परक हष्टिकोश भी उसके झ्रर्थ को समकने के लिये एके नवीन शायाम 
हो सकता है जिसका दिग्द्णन इस लेख का विपय है । इस हृष्टि से, रामकथा के अर्थ 
को समझने से पूर्व अवत्तार भावना के अर्थ को समझना आवश्यक है । 

श्रवतार भावना का क्रमिक विकास ऋग्वेद से लेबर पुराणों तक प्राप्त होता हैं 
ऋग्वेद के भ्रवत्तार की भावना परत्यन्त अस्पप्ट है, बयों कि वहां पर प्रकृति शक्तियों 
के प्रति एक जिज्ञासा एवं रहस्य भावना के दर्शद होते हैं मानवीकरण की प्रवृत्ति 
ही प्रवत्तार भावना का आदितम मूल है । परन्तु इस मानवीकरण में और भ्रवतार में 
एक स्पष्ट श्रन्तर है । भ्रवतार मे त्तात्विक भ्रथे के साथ किसी शब्द विशेष का प्रसार 
भानवी घरातल पर होता है यह यर्थाथ की कसोटी पर आश्रित होता है दूसरी ओर 
मानवीकररण मे यह त्तत्व बहुत क्षीणण॒ रुप में प्राप्त होता है इस दृष्टि से अवतार का 
रहस्य मानवीय जीवनमे दिव्यात्मा का प्रसार है एक प्रकार से दिव्य चेतना का 
घरती पर अवरोहरण हैं। इसी तथ्य की सुन्दर अ्रभिव्यंजना गीता में इस प्रकार 
प्राप्त होती है--- 
| श्रजोडपि सन्नव्ययात्मा भूतानीमीश्वरोडपि सब्‌ । 
भप्रकति स्वासधिष्ठाय समावास्यात्ममायया ॥ 
(गीता, ज्ञानयोगश्लोक ६ पृ० ४१) 

अर्थात यद्यपि मैं भ्रज भर भ्रपरिवर्तत णील हूँ भर यद्यपि से समस्त भूतों 

का ईश्वर है फिर में भपनी प्रकृति शक्ति के साथ शौर आत्मप्रकाश्य शक्ति के साथ 


,  भ्रवतीर्ण होता हूँ स्पष्ठ रुप से यही दिव्यात्मा का अवरोहण है जिसकी और गीता 
संकेत करती है । 
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इस दृष्टि से अवतार का तात्विक अ्थे वेदों की रहस्यात्मक प्रवृत्तियों का 
सामान्य मानवोय घरातल पर रिग्दर्शन कराना है । इसो से यह कहना नितान्त 
ताकिक होगा फि पुराण साहित्य में श्रवतारों के बहाने वेदों का रहस्प ही खोला है 
(उपनिपद चिन्तन, हारा देवदत्त शास्त्री पृष्ठ ५३) महर्षि भरथिन्द ने 'एक परम 
चेतना का विकास ही द्रव्य से श्रात्मा तक माना है जिसे उन्होने चेतन शक्ति की 
सभा प्रदान की है यही चेतना शक्ति मानासिक चेतना से उच्च स्थिति मे उस समय - 
हो जाती है जब वह श्रति चेतना की दशा से पहुचती है। (डिगईन लाईफ माग 
प्रथम द्वारा थ्री श्नरविन्द्र पृस्ठ १०३ १०४) अवत्तार में भी चेतना शक्ति का झवरोह- 
णात्मक घिकास ही भ्रवतार है जो उध्वं तथा निम्नस्त्ररो को एक सूत्र में पनुस्यूत 
करता है 


इस प्रकार यह स्पप्ट हो जाता है कि तात्विक हृष्टि से भवतार प्रक्षर पुरुष 
विस्तारही है क्षर पुरुष की श्रवतारणा विविघ रूपो मे होती है भोर भ्रक्षर पुरुष उसमे 
व्याप्त रहते हुए भी श्रलग रहता है श्रक्षर पुरुष की ५ कलाए मानी है - ब्रह्मा, 
विष्णु, इन्द्र, भग्नि, भौर सोम ।इन कलाझो का विकास ही वह क्षर रुप में करता 
है जिसमे रस की घारा श्रन्तंवर्याप्त है (कल्याण सितम्वर १६३१) संख्या २ पृष्ठ ५२४ 
५२५) भ्राघृुनिक वैज्ञानिक दर्मन, के प्रकाम मे भी विकाश परम्परा (8५०ए४०४) 
का क्रमिक रुप चेतना तथा भौतिक सगठन का भ्न्योन्‍्याश्षित मानवीय विकास की रुप 
रेसा ही स्पष्ट करती है (पुरानाज इनलाईठ झ्ाफ भाडंन सांइस द्वारा के० एन० 
एत्यर पृ० २०९६) 
श्राधुनिक विकासवादी सिद्धान्त मानव का उदय अनायास नही मानता है वरत 
उसका क्रमिक विकास मानता हैं। यह विकास की एकसूचता हमारे दस अवतारो मे 
स्पष्ट रुप से प्रतीत होती है प्रथम श्रवतार 'मत्स्य” है जो नितान्‍त जल मे रहने वाला जीव 
हैं। इसके बाद दूसरा कुम्म है जो भ्रशतः जल में ओर श्रशत पृथ्वी पर रह सकने मेसमर्थे 
हैं । इस कूर्म की दशा पर विकास का एक कदम झागे बढा प्राप्त होता है जो वैज्ञानिक 
शब्दावली में **॥ए77097' की दशा कही जा सकती है 'वाराह! भ्रवतार तक भाते 
प्राते स्तनघारी जीवो (!र्शध्षा॥79%) का प्रादुर्माव होता हैं जो घरती पर ही रहते हैं । 
सौये ग्रवतार मे नरसिंह का नाम-आता है, जो एक शोर नर की श्रौर दूसरी ओर 
सिंह की मिश्रित भ्रभिव्यवित है, जो यह तथ्य प्रकट करती है कि मनुष्य में पशु 
काअ्रश झब भी वर्तमान हैं जिसका उन्नयन होना भपेक्षित है इसकी पूर्ति 'वामन' 
अवतार में स्‍ग्राकर होती हैं जिसमे स्पष्ट रुप से मनुष्यत्व का सकेत प्राप्त होता है । 
इस पर भी मानव में जो रक्तपिपासा की पशु वृत्ति जाग्रत होती हैं, उसी का मानवी 
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करण 'परगुराम' है | सातवाँ 'रामावतार! हैं जो परशुराम की प्रवृत्ति का दमन 
करते है प्रोए मानत चेततरा के ऊब्बंगामी झारोहण के सवन प्रतीक के रुप में पुरुषो 
सम! की संता प्राप्व करते हैं। दुपरी ग्रौर, विष्णु के कृष्णावतार में चतुमुं खी व्यवित 
त्व का विक्राप्त होता हैं: जिसमें बुद्धिमानस'ं का सुन्दर विस्तार प्राप्त होता है । 
शामावतार में 'मनघ्तत्व' का मोहक झप प्राप्त होता है । नवाँ झ्रवतार 'बुद्धों का है 
जो प्रत्येक वस्तु को अनुभूति तया बुद्धि की तुला पर तोलता है। इस अवतार में 
झाकर भानव के मानी विकास का संकेत भी मिनता है । जो “कल्कि” भवतार में 
अपनी परणति में प्राप्त होंता हैं। ये अन्तिम दो अवतार भविष्य विकास की शौर 
संकेत करते है । जिप्रमे मानव के आध्यात्मिक झारोहण का रहस्य छिपा हुआा हैं । 
झतिमानव (599३7030) के दिव्य स्वहप का दिग्दर्शन कराते हैं जिसमें चेतन शक्ति 
मानसिक स्तर से ऊघ्वे स्तरों की झोर भारोहण करती है। (द लाइफ डिवाइन 
द्वारा महपि भ्रर्राव पृ० १०४ भाग १) यह तथ्य स्पष्ट करता हैं कि मानसिक चेतना 
केजल एक मध्यम स्थिति की दोतिका हैं जिसके ऊपर चेतना शक्ति ऊर्ध्वमन भौर 
अतिचेतन मन स्तरों का स्पर्श करती है प्र दूसरी ओर अपने नीचे के भौतिक स्तरों 
उपचेवन तथा अचेतन (सवरकांशस एण्ड झतकांशस ) को भी अपने संस्पर्श से भ्रालो- 
कित्न कर देती है । सत्य में ये सत्र विभिन्न स्तर एक चेतना शक्ति के विविध रुप हैं । 
यदी कारण हे कि भक कवियों ते विष्णु के अबतारों को घर्म के हास होने पर ग्रशों 
सदित्व अवत्तरित होने की जो बात कड्ठी है वह तात्विक दृष्टि से मानवीय चेतना के 
खझति निम्न स्तरों के उप्वीफ रण की झोर ही संकेत कहा जा सकता हूं १ 
भवतारों के वेज्ञानिक विश्लेषण से यह स्पष्ट हो चुका है कि भ्रत्रतार 
सानदीय विकास के क्रमिक सोयान हैं भौर श्रतिम चार अवतार (राम, कृष्ण, 
बुद्ध प्ौर कल्कि) मूतत; मानवीय चेतवा के उतरोततर उछ्देगामी श्रारोहए हैं। 
स्‍्त्रय॑ सहवि झअरावद और हू तू ने इपी मानवीय चेवता के विकास को मानवीय भावी 
माग्य का आवार॑बिंदु माना हैं। जिससे होकर ही मानव उच्चतम झ्भियानों का 
दिग्दर्शन कर सकता हैँ ।? इसी चेतना का विकास 'राम-चरित्र” का गूलाघार हैं 
जिसके द्वारा संसार एवं मानव हृर्य का श्रघकार, मोह एवं दासनामोों का 
टन कम 8 2 2 5 रियल 
१. डू नू की पुस्तक हासन डेस्टती' में मानवीय चेतना के विकास का वैज्ञानिक 
* छप प्राप्त होता है जो घमं, दर्शन भोर कल के क्षेत्रों से भी सम्बन्धित माना 
गया है। यही वृष्टिकोरा प्रो० वाइटहेड ने झ्पनी पुस्तक 'साइस एंड द 
सादने चल्ड सें मी ग्रहरा किया है । 
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उन्नयन होता है । स्वयं महाकवि ठुल्सी ने राम-दन्त्रि मे इसी भाव का कत्तिपूर्णो 
समन्वय किया है ।ह उनके राम सयदिपुस्पोत्तम हैं जो इस दृश्य को स्पष्ट बरते है 
कि मानदीय विकास की ह॒प्टि से हो वह पुस्पो मे उत्तम हैं। 'राम' मानदीय 'छेतन 
भात्मो! के वह प्रवाश-पुज है जो मानवीय भावी विवास की शोर समेत करते है । 

्रवत्तारों के विश्लेपण से यह बात स्पप्ट होती है कि झाव्तित्व 
नारायण या हरि प्रारम्भ से 'एकन्यौन'ा ( सतठा०षछण्श ) थे। 
पृथ्वी पर भत्याचार एवं देवों की निराशा को समाप्त करने के लिये उन्होंने झशों 
सहित भवतार लिया । इसीलिए 'एक यौत्त! की परिधि का त्याग कर उन्होने दो- 
यौन (8-80:008]) की झ्वतारणा की | भ्रतः उन्हे नारायण और श्री, विष्णु और 
लक्ष्मी मे विभमक्त होना पडा । तुलसी ने रामावतार के मूल मे इस विकासवादी 
मिथुन-परक-सिद्धान्त को तात्विक रूप देने का सफल प्रथत्न क्या है उनके राम 
भौर सीता (विष्णु शौर लक्ष्मी) व्यक्त झौर व्यक्त. निषेघात्मक एवं निश्चयात्मक 
तत्व ही है जो अपने भ्रन्योन्य कर्मो से विशभ्व मे स्पदन एवं सृप्टितत्व का विकास 
फरते हैं। इन्ही के कार्यकलापों का सुदर विकास और उनकी कलाओं का अभिव्क्ती- 
करण ही रामायरा का रंग-स्थल हैं। इसी हप्टि से सीता राम की परमवल्लमा हैं 
भ्रौर वह उसके प्रिय-- 

सवंश्रे पस्करी सीतां नतो5ह रामवल्लभाम्‌! 
(मानस, बालकाण्ड पृ० २६) 
इसे ही 'झगुन प्ररुप! से 'सगरुना में भ्रम्व्यक्ति होता कहा गया है-- 
अगुन प्ररप भलख झ्ज जोई। 
भगत प्रम॒ बस सगुन सो होई ॥ 
(मानस, बालकण्ड, पृ० १३३) 

भ्रत: परमतत्व दिव्य भी है भौर मानवीय भी-यही उसकी महानता है । 
भ्रग्रेजी कवि ठेनीसन की ये पक्तियाँ इसी तथ्य की प्रतिध्वनि हैं, जब वह 
कहता है--- 

कं 'मानव”! भौर 'दिव्य” प्रतीत होते हो, तुम उच्चतम, पविशन्नतम 
व्यक्तित्व ही । हमारी इच्छाए हमारी हैं, पर कंसे, यह हम नही जानते, हमारी 
इच्छाएं' हमारी है केवल इसलिये कि वे “सुम्हारी' हो जाय ।* 


१. इन सेंसोरियम हारा एल्फर्ड लार्ड टेनीसन, पृ० ५ 
प्रश्नणणए $९९॥९४५ #प08॥ 8700 0[एए6., 
पुल ध्राशिर्आ, 065 गाधा)000, 00. 
007 जा5 दा6 ०0775, ए९ दा0एफ ग0 0फए. 
एप क्धी5 बाए ०ण५, (० ग्रा९८ धीला (गरंप्र6. 
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इस विश्लेपण में मैंने जो जीव विज्ञान (8008५) का सहारा लिया है, 
वह रामकया के दिव्य रूप के अर्थ को 'हेय नही चना देता है, पर सत्य में, 'वह 
सृप्टि-सत्य के मूल रहस्य को ही समक्ष रखता है। विकास-ाद की दृष्टि से 
देखने पर भी हम इसे ध्रमान्‍्य नहीं मान सकते हैं ॥ राम फथा को इस हृष्टि से देखने 
पर यह स्पष्ट हो जाता है कि इस विकास 'स्थित्ति' में समस्त पदार्थों एवं बस्पुओं 
का द्विविश्न रूप हो जाता है । रामावत्तार में पृथ्वी केवल एक भौतिक तत्व ही नहीं 
रह जाती है, पर उस पर एक देव या 'मनश्चेतता' का श्राधिपत््व होने लगता है ।॥२ 
राम शौर सीता के सभी कार्य इसी मनप्चेतना के पूरक पझ्नग हैं । 


जिस समय रामावतार हुआ्रा था, उस समय उत्तराखंड में भ्रायंजाति निवास 
फरती थी जो सात्विक तत्व या ग्रुणो की प्रतीक थी | लंका उस समय पझ्सुरो एवं 
राक्षसों का निवास स्थल थी जो तामसिक्त गुणो के प्रतीक थे। मानसिक चेतना के 
घरातल पर ये दोनों देश, भारत (कोशल) तथा लका मन के दो स्तरों-सात्विक 
एवं तामसिक-के प्रतिर्ष दै जिनका संघर्ष वाह् रूप भी घारण करता है।ये ही 
वृत्तियाँ देवों, असुरों (सत्व एवं तम) के रूप में पुराणों में श्रव तरित हुई । गीता मे भी 
सात्विक राजसिक एवं तामसिक गुणों का विवेचन प्राप्त होना है। वहाँ पर सत्व ग्रुखों 
का प्रादुर्माव उस समय कहा गया है जब समस्त इ द्वियों से शन-प्रकाश का झालोक 
उत्पन्न होता हैं (श्री मदुमगवदृगीता, गुणन्रय विभाग योग, यृ० ४७४ इलोक ११)शौर 
दमो ग्रुण का अधिक्स श्रज्ञान, अप्रवृत्ति, प्रमाद एव मोह के द्वारा प्रादृशत कहा गया 
है। (वही पृ० ४७६ एलोक १३) 'रामचरितमानस' नाम भी इसी शोर अपरोक्ष रूप 
अपने से संकेत करता है । 'सानप्त' का प्रतीकार्य यही है कि उसके भ्न्दर रमने वाला 
व्यक्ति मन ही 'सत्वा मै का साक्षात्कार करता है-सात्विक गुणों की भ्रनुभूति करता 
हैं और अपनी प्रुद्धि को विघल कर लेवा है-- 


झस मानस सानस चख चाही ॥ 
मइ कवि चुद्धि विमश्न अवयाही ॥। 


(मानस बालकांण्ड पृ० ७६) 





१. सुसिन्नानदन पंत ने स्वर्णाकिरख' की एक सुन्दर कविता' झ्शोक' ने में सीता 
को पृथ्वी को चेतना हा प्रतोक्त मानकर “रास को उत्त बदी चेतना फे स्वतंत्र 
फर्ता फे रूप में चित्रित किया है, दे० पृु० १५२ । 

रे 


्थ 
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मानस का रहस्ग इसी 'मानस-तत्व' पर झाघारित है । यहो रहस्पोद्घाटन 
तत्वत: सभी पुराण कक्षाओं का ध्येय हैं। इस प्रकार पुराण-गायाए' रहस्यवाद की 
सर्वेत्तृष्ट मापा हैं, यही सर्वोत्कृष्ट प्रतीक है लिसके द्वारा मनुष्य जाति मानव 
सामान्य के धात्मिक रहस्य को व्यक्त करती हैं। 


(कामायनी-द गन, ढारा डा० फत्तेसिह, पृ० ४०१) 


अस्तु राम का रूप चेतन भ्त्मा युक्त सतगुणों' का प्रतीक है। दूसरी 
भोर जितने भी उनके (राम) भश हैं वे प्रधिकतर सतोग्रुण के भ्रन्दर आाते हैं । इस 
दृष्टि से भयोध्या से सम्बन्धित जित्तने भी पात्र है (दशरथ वंश), वे या तो उदध्ये 
चेतना के या भ्रतेक्षाकृत निम्न-चेतना के धघोतक हैं । दशरथ शब्द दो शब्दों की संधि 
हैं--एक 'दश' झोौर दूसरा 'रथ' भ्र्धत जिसके दस झग (रथ) हो। ये उस प्रग 
प्रष्पक्ष रुप से दस इ द्वियाँ हैं जो निम्न चेतना (तमोगुण से नही श्रथ हैं) का एक 
विकसित रुप है इससे यह निष्कर्य निकलता है कि दशरथ दस इ द्वियों के संघात रुप 
भौतिक शरीर के शासक है जिनके भत्मा रुप में “राम! तथा अन्य पुत्रों का जन्म दुआ । 
परन्तु राम का जग्म कोशल्या या सौभाग्य (?7059079) से हुआ ! प्रात्मा का 
जन्म किसी व्यक्ष्त में सौमाग्म से ही होता है ॥ कठोपनिपद्‌ में मी शरोर को “रथ! 
चाहा गया हूं, झात्मा को रथी भौर बुद्धि तथा मन को सारथि भौर लगाव कहा गया 
है यभा--- 


झात्मानं रधितं विद्धि शरीर रथमेव तु । 
वृद्धि तु सारथि विद्धि मन: प्रग्नमेव च॑ ॥ 


(कठोपनिद्‌, श्रध्याय १, बलली ३॥ पृ० ८५ पह्रनोक ३(३ प० भा० खंड ३) 
ब्रत: शरीर प्रात्मा और सोमार्द इन तीनों का श्रन्पोन्य सम्बन्ध है। जब भात्मा 
(राम) हो शरीर (दशरथ) को छोड़ देगी तव शरीर निर्जीव होकर भृत्यु का भागी 
हो जाता है । इस तथ्य का सुन्दर स्वरूप राम का वनवास भ्रौरु तथाकथित दशरथ 
की मृत्यु हैं । स्वयं छुलसी ने दशरथ की मृत्यु को 'प्रानप्रिय राम' के वनगमन के समय 
चितन्नित किया है राम को दशरथ का प्रानप्रिय[--हृपति प्रानप्रिय सुम्द रघुवीरा 
(मानस, अ्रयोध्या काण्ड पृ० ३६०) सत्य में प्राणयों (इंद्रियों) का परम ग्रिय यह 
झ्रात्मा ही है जिसके द्वारा प्राणों को जीवन प्राप्त होता हैं। प्राणों को इंद्रिय कहा 
गया है, परन्तु 'सौमाग्य/ (कौशल्या) तब भी अपने प्रारब्ब का भरोसा किये हुए 
जोदह वर्ष तक 'राम' की प्रतीक्षा किया करता है । 
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दश्षरय की श्रन्य दो रानियाँ ककैयी ओर सुमित्रा थी सूक्ष्म दृष्टि से देखा 

जाय तो कंकेयी के 'कथ' का भ्रर्य “निम्न चेतना' से ग्रहरा होता है जिससे सन भ्रधवा 
उच्च बुद्धि (भरत) का जन्म हुआ हैँ । इस प्रकार सुमित्रा का प्र्थ-जो सवका सुमित्र हो 
से प्रहण होता है । जिससे लक्ष्मण, जो शिपावतार (सं) माने जाते हैं, का जन्म होता 
है | शनुष्न (शंख) के प्रतिरूप हैं जो.झ्राकाश का ,प्रतीक मानां जाता है । इस प्रकार, 
इस तालिका में चक्र सर्प शौर शंख को ऋरमणः भरत, लक्ष्मण झौर शथ्रुष्त का 
रूप कहा गया है। इस तात्विक भ्रर्थ को स्पष्ट करने के हेतु 'नारायण” के त्तीन 
पदार्थों की भोर ध्यान जाता है । नारामण में बत्रिगृूति की घारणा सर्प, चक्र भौर 
शंख की सम्मिलित भ्रमिव्यक्ति है (पुरानाज इन द लाइट झाफ माढत साइस, 
झय्यर, पृ० १७१) यहाँ पर सर्प 'समर्या का द्योतक है जो या तो व्यक्त है श्रथवा 
व्यक्त । लक्ष्मएए शेपावतार होने से प्रत्यक्षत: समय (काल) के प्रतीक रूप हैं। चक्र 
चिद्‌ अथवा मन वा प्रतीक है जो अपनी क्रियात्मक शक्ति से इतर प्रवृत्तिवों पर 
विजय प्राप्त करता है । यही कारण है कि पौराणिक गाथाओ में विष्णु के चक्र 
के द्वारा इतर प्राणियों येत घ्वंस होता हुआ दिखाया गया है। भरत का चरित्र भी 
इसी तथ्य का प्रतिरूप हैं जो उच्च मन का - प्रतीक माना गया है । इस पर दम 
यथास्थान विचार करेंगे । शंख से ध्वनि का प्रादुर्माव होता है जो महभूत श्राकाश 
तत्व का प्रतीक है। इसकी पअ्रभिव्यक्ति राम क॒वा में शशग्रुघ्न के द्वारा होती है। 
वैज्ञानिक दर्शन वेत्ता प्रो० आइ स्टीन ने समय और झाकाश को अनंत व मान कर 
ससीम माना है शौर साथ ही दोंनों को प्रपरिमित . भी कहा, है । दूसरी शोर न्यूटन 
ने समय तथा झाकाश को शनंत साना था, युगो से मान्य इस घारणा को आाइ स्टीन 
ने मूल परिवर्तत कर दिया, और इस प्रकार उनका सापेक्षिक महत्व प्रदर्शित 
कर दर्शनिक ज्ञेत्र में एक ऋरंति का बीजारोपण किया १. भारतीय पुराण “शास्त्र में 
प्राकाश झौर समय की अपरिमेयता का समष्टि रूप सारायण या हरि है भौर उनकी 
सीमाबद्धंता का व्यक्त रूप किसी माध्यम के द्वारा (भरत व शत्रुघ्न) अभिव्यक्ति 
को प्रात्ते होता हैं । शेत्रुघ्व महाभूत झाकाश का प्रतीक है । इस झाकाश तत्व को 
कपनिपंदों में पंरमतत्त्व ब्रह्म या झाकाश संक्षक “ग्रह्म' भी कहा गया है जिससे 
इस' चराचर संसार की सृष्टि हुई है शत: ताकिक हृष्टि से ग्राकाश तत्त्व पदार्य का 
प्रतीक माना गया है जो प्रत्यक्ष रूप से शन्ुघ्व से सम्बन्धित है, अतः  शत्रुध्त पदार्थ 
का प्रंतीक हैं। इस हृष्टि से परमात्मा (परमंतत्त्व हरि) का अवतार इस पृथ्वी पर 
इनके तींन भरमुख झगों-- संमय,सन और झाकाशीय पदार्थ के सहित हा है । रास 
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की प्रमिन्न भ्रश सीता है जो श्री लक्ष्मी की प्रवतार मानी गई हैं। सीता को पृथ्यी 
की पुत्री भी कहा गया है। इन दोनों तत्वों का समाहारि राम केया की सीता में 
प्राप्त होता है । यदि तात्विक दृष्टि से देखा जाय तो सीता आत्मा की एक ज्योति 
किरण है जो स्वयं 'प्रात्मा' से ही उद्भूत हुईं है। 'सींता' शब्द के 'सि” का अ्यथे 
रेखा का बनना या झुरियों (एप्रा०ण४) का पड़ना है। जब प्रात्मा की प्रकाश 
'किरण 'सीता' भाकाश तरंयों या पृंथ्वी की रेखाग्रों (प्वरियों) से उद्दभूंत हुई, तंव 

भन्‍्त मे उस “किरण” का पर्यवसान प्ररनि में होता है। झोर फिर “वह 
शुद्ध रूप मे निखर उठंती है। यह झग्नि का रूप स्वयं प्रात्मा की भ्रदुभूत शक्ति है । 
यदि यहां पर हम रामायण की कया से इसकी तुलता करें तो सीता का प्रेथ्वी से 
उत्पत्न होना, भरिन में प्रवेग करना शौर फिर अपने शुद्ध रूप में निख॑र झ्ाना-- 
इन सव छटनोंशों का एक श्राध्यास्सिक समाधान प्राप्त होता हैं। सीता हरण के 
पहले राम ने सीता से कहा था क्रि प्रव “मैं अपनी लोला का विस्तार करूँगा, 
अ्रतः तुम क्ेत्रिम सीता का रूप घारण कर लो । भ्ग्नि-प्रवेश का प्रसंग यह तध्य 
प्रकट करता है कि मीता का यह झृत्रिप्त रूप भ्रर्ति की पवित्रदायती शक्ति से पुनः सत्य 
रूप मे प्रसूट हो जाता है। यही कारण हैं हि झ्ात्मा की प्रकाश किरण 'सीता' 
भ्रग्ति की शिखाओ्रों को देख कर भयभीत नहीं होती है वरव्‌ उसे देख कर कह 
उंठती हैं-- 


पावक प्रवयल देखि बदेही 

हृदय 7रप नहिं मय कछूु तेही ।॥ 

जौ मन बच क्रम मम सर माहीं । 

तंजि रघुवीर शान गति नाही ॥॥ 

तो कृसानु सवे के गति जाना। 

मोकहूँ हौड श्लौखंड समाना ॥। 

(मानस, लंकाकाण्ड, पृ० ८४६) 
सीता की गह शभ्रन्तर्मावता क्‍या श्रात्मा के प्रति उसकी प्रकाश-किरण 

के एकनिष्ठ प्रेम की प्रतीक नदी है ? मेरे मतानुत्तार यहां पर भाष्यात्मिक एवं 
ऐतिहासिक सत्य--दोनो का समान निर्वाह हृष्टिगत होता है ! .. 


, अ्रव यह प्रश्न उठता है कि रावण सीता को लंका क्‍यों ले गया ? जैसा कि 
प्रथम ही सकेत किया गया कि लंका निम्तनतम तोमसिके ग्रुणों की प्रतीक है जिसका 
प्धिनायक असुर 'रावण' है । सोता हरण का रहस्य यही हैं कि भात्मा की प्रकाश 
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किरण (सीता) का विस्तार मन के विशाल क्षेत्र में प्रत्यन्त व्यापक है। (वह 
भ्रपने झालोक से मन के प्रत्येक क्षेत्र एवं कोने को झआलोकित करना चाहती है परन्तु 
तमोगुरण-युक्त वृत्तियां उस "आलोक! (पझात्मालोक) के विस्तार में बाघा-स्वरूप 
शा खड़ी होती है। सीता का तामसिक मन के निम्नतर स्तर “लका' में जाने का 
यही अर्थ है कि 'किरणोें' उस क्षेत्र को प्रकाशित करना चाहती है झौर “वह उस 
भमियान मे सफल नही होती हैं। इसी के प्रमावानुसार श्रनेक तमोगुणयुक्त ध्यक्ति 
यथा विभीषण, मंदोदरी, श्रिजठटा झादि में सात्विक भावों का कुछ विकास हृष्टिगत 
होता है। प्रत्यक्ष रूप से, यह उध्वंमनश्चेतना (सतोगुणप्रधान) का तमोगरुण युक्त 
चेतना-स्तर के उन्नयन का प्रयत्न है। दूसरे शब्दों में देवों की श्रसुरों पर विजय है । 
यह संघर्ष राम-रावण का देवासुर संघपं है । 


रामायण की कथा में भरत की भक्ति एवं प्रेम का एक प्रत्यन्त उज्जवल 
रूप दिया यया है । मरत का चरित्र जहां मानवीय प्रेम एवं श्रद्धा का उच्चतम रूप 
है, वही वह प्राध्यात्मिक क्षेत्र में श्र्थगर्भित व्यंजगा भी करता हैं। भरत, जैसा कि 
प्रथम सकेत किया गया, मन का प्रतीक है। राम का बनवास और भरत का 
नंदीप्राम' मे रह कर राज्य-शासन सचालित करना एक तात्त्विक भर्थ की व्यंजना 
करता है । मन और आत्मा जो क्रमशः स्घूल एवं सूक्म मानसिक चेतना के प्रतीक 
हैं, वे एक साथ एक स्थान पर राज्य नही कर सकते हैं । मनोविज्ञान के अनुसार 
“मन! झोर “झात्मा' मानव के दो - आवश्यक पक्ष हैं। एक से 'वह' (मन) विचारों 
तथा भावों के जगत का निर्माण करता है ओर दूसरे (झात्मा) से वह भअनुभूति एवं 
भ्रन्तदृष्टि के द्वारा सत्य का साक्षात्कार करता है न्याय वैशेषिक दर्शन में मन 
को सुख-दुःखादि का भ्नुमव करने वाला कहा गया है भौर उसे प्रत्येक आत्मा 
मे नियत होने के कारण भनंत परलाणु रूप कहा गया हैं। (कामायनी में 
काज्य, संस्कृति भोर दर्शन द्वारा डा० द्वारकाप्रसाद पृ० ३४६) यहां पर भी मन 
को ह्थूल तथा भात्मा को सूक्ष्म ही कहा गया है। महषि “अरविन्न ने इसे ही 
चाह्य प्लात्मा (मन) झौर झातरिक श्रात्मा की संज्ञा दी है। महषि ने झात्मा को 
भानन्द का सिद्धांत मानो है--और जब इस विस्तृत एवं पवित्र मानसिक तत्त्व 
का भ्रतिबिव घरातल पर है तव हम किसी व्यक्ति को 'आात्म-युक्त कहते हैं और 
जब इसका प्रमाव होता है तब वह भात्महीन ही कहा जाता है । (द लाइफ डिवाइन, 
द्वारा आरविन्द, पृू० २६५-२६६ भाग प्रथम) 

भात्मा का क्षेत्र, इसी से भ्रनुभूतिजन्य प्रानन्द का क्षेत्र है और मन का क्षेत्र 
शानमय वाह्म सुख का । इस दृष्टि से 'मर्ना भोर आात्मा' के एक स्थान पर शासन न 
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कर सकते के कारण राम को चौदह वर्ष का बववास होता है। इस बनवास के 
समय, लक्ष्मण, जो ईश्वर का समय रूप मे एक नियम है--सदा राम के साथ रहता 
है जिस प्रकार आत्मा की 'ज्योतिकिरण” (सीता) झात्मा के साथ ही रहती है । 
चौदह चर्ष तत्त्वतः मारतीय मनवन्तर है जिनमे झात्मा को संसार के भौतिक पदार्थों 
के मध्य से शुजरना पडता है भौर भपनी शात्मा किरण के द्वारा उसे आलोकित 
करना पह़ता है। राम का अवतार इसी ज्योति प्रसारण के हेतु एवं श्रन्धकार के 
निवारण के लिये ही हुआ था । यही तो 'सत्य' एवं 'घर्' की स्थापना है । 
( मानस, बालकाण्ड, पु० १३८ ) 
मन भौर पभ्रात्मा भ्रन्‍्योन्य पूरक भी हैं। इसी तभ्य पर मानव” सत्य के 
स्वरूप का हृदयंगम करता है । इसके लिये आवश्यक है कि मन भौर शझात्मा एक 
ही संगीत का सृजन करें भ्र्थात्‌ समरसता का पालन करें । इसी भाव को टेनीसन 
ते इस प्रकार रखा है--ज्ञान को भ्रधिक से श्रधिकृतम रूप भे विस्तार प्राप्त करने 
दो, जिससे कि हम मे, भ्रधिक भक्तिमाव का निवास हो सके । मन और भात्मा, 
पहले की तरह, एक संगीत का सृजन कर सकते मे समय हों ।१ इसी हेतु रामकथा 
के मन (मरत) को सर्देव राम (भात्मा) का एकाग्न प्रेमी ही चित्रित किया गया 
है | इसी से मरत का चरित्र भात्मा के प्रति एकनिष्ठ होने के कारण इतना उज्जवल 
है जिसकी भूरि-भूरि प्रशसा छुलसी ने स्थान-स्थान पर की है। इस प्रकार मरत 
को उन्होंने एक आदर्श भक्त का रूप ही प्रदान कर दिया है। तुलसी ने मरत के 
प्रति फहा-- 
जौ न होत जग जनम भरत को । 


सकल घरम घुर घरनि घरत को ॥॥ 
(सानस, भयोध्याकाण्ड पृ० ५१८) 

यही तो भरत का प्रादर्श-प्रतिकत्व है कि वह भात्मा के न रहने पर भात्मा 
की प्रेरणा (पादुवाशो) से ही राज कार्य सचालन करते हैं। परन्तु 'मन” के 
साथ शत्रुध्व का सर्देव साथ दिखाया गया है झोर दोनो--मरत तथा शत्रुघ्न 
झयोध्या मे ही रह जाते है। शत्रुघ्न पदार्थ का प्रतीक है (देखिये पीछे) । श्रतः 
मन झौर पदार्थों का एक साथ रहना यह सिद्ध करता है कि मानसिक भावों तथा 
लय 0.0... . 8... जननी नी तन नी नि चिन्तन स ससफससकफसससससक क्‍ ्क्‍:-:: सससस-् 
[, 6 ]0जाॉव्तए० हाएज़ गणा ग्राणठ (० एरता8, क्रए ग्राणढ 
एल्एलाल्गण्5 4 चड उछल; पडा क्रांगत धापे 500, 3०००० ०६४ 

सी, (४५४ 7806 णा6 प्राप्श० 88 एव, 
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विचारों का उद्मव एवं विस्तार भौतिक पदार्थों के विब-प्रहण से होता डै परन्तु 
राजकार्य 'पदाये! को नही सोंगा गया है। उम्रका सम्पूर्ण सार प्रात्मा ने 'मरेता 
या मन! को सोंगा है क्‍योंकि भात्मा की अनुपस्थिति में मन, सौतिक 
पदार्य की सहायता से ही शासन कार्य चलाता है। झव प्रश्न है कि मरत 
मंरीप्राम रहकर ही राज्य क्यों करते हैं, जबकि वह प्रयोध्या में रह कर 
भी राज्य कर सकते थे। इसका भी एक कारण था। योद्धा का प्र्थ 
है विजयी होना, शझतः अयोध्या का लाक्षश्क प्र्य हुआ जो समन (मरत्त) 
के द्वारा विजितव न किया जा सके। धूसरी भोर भ्योध्या केवल एक ईश्वर 
या प्रात्मा के द्वारा ही शाप्तित हो सकती है | परन्तु 'नरी” (नाद से) का व्यंजनायें 
प्रणव' है जो शब्द-ब्रह्म फा स्थान है जहाँ से गरत शासन कार्य करते हैं (पुरानाजु 
-+इन द लाइट आऊ मा्डन साइस द्वारा अ्यर, पृ० २४३)। भतः नंदीग्राम 
ग्रह्म का स्वान है न कि स्वयं 'सेब्द ब्रह्म'। इसी 'शब्द-ब्रह्म का सत्य रूप 
झयवोध्या है जहाँ स्त्रय॑ं ब्रह्म रूप राम! या परमात्मा शासन करते हैँ । भवतः श्रयोध्या 
का स्थान परमवाम के समकझ् है जिस प्रकार कृष्ण-काब्य में वृदावन माना जाता 
है। जो व्यक्ति ऐसे स्थान पर रह कर शासन करेगा वह सो राज्यमद' से सर्वेथा 
मुक्त ही रहेगा--वह लिप्त रह कर मी निलिप्त रहेगा। भरत का भादर्श-चरित्र 

इसी प्रकार का दृष्टियगत होता है तुलसी ने मरत के प्रति ये शब्द कहें-- 

भरतहिं होइ न राजमदु, विधि हरिहर पद पाइ। 
कबहूं कि काँजी सीकरनि, क्षीर सिघु विनसाइ ॥ 

(मानस, भ्रयोष्याकाण्ड, पृ० ५१७) 
यही कारण है कि मरत का चरित्रांकन एक निरलिप्त योगी की तरह किया 
गया है। यहां पर मारो गीवा का 'निष्काम कम योग साकार हो उठा है । उनका 
मन तो, 'झात्मा' से लगा हुमा है इसी से मरत राज्यपद को उसी झात्मा की विभूति 
मानते हैं तल कि अपती क्रोई निद्री घरोडर । यदि हम यहाँ पर ससार के इतिहास 
का भिहावलोऊऋइन करें तो प्रतीत होता है क्लि अवेक राज्यक्रातियाँ एवं विद्रोहों का 
मूल्य यही था कि चहाँ के गासकन्गण “राज्य! को अपनी निजी घरोहर समभते थे 
श्लौर प्रज/ वर्ग पर मनवाना ग्रत्याचारपर्ण व्यवहार करते थे। फ्रांस की कांति एवं 
सोवियत रूप की अनेक क्रांतियाँ दसो तथ्य की प्रतिध्वनि जात होती हैं। प्रतर 
मरत का यह राम कथा का पश्रसय इस ओर सकेत्त करता है कि शासक को 
“निशकाम होता चाहिए, उस्े प्रधभा का सेवक होना चाहिए। यहाँ प्रतीकात्मक 
झर्य मानो लो केक अर्य में एकीघू्त हो गया है जो राम कथा को एक 
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भत्यन्त उच्च संदर्म का 'प्रगीक' बनाता है | श्राध्यात्मिक एवं मनोवैज्ञानिक हृष्टि 
से मरत की राप्त के प्रति यह भक्ति मन! की 'आ्ात्मा' के प्रति प्ट्टट श्रद्धा है। 
जब तक मरना किसी उच्च ध्येय के ध्यान मे निमग्र न होगा तब तक वह चंचल 
एवं, विकल्प, संकल्प को प्रवृत्तियों के मभ्य अस्यिर रहेगा । इसी से राम कया में 
भरत को जहाँ एक शोर नक्ति का झादर्श रूप दिया गया है, वही उसे मननशील 
एवं सयमी भी चित्रित किया यया है । यह 'मन' जो फ्रायड के 'अचेत-मन” से कही 
महान्‌ है, वह सत्य मे मननशील चेतन मन ही है। भारतीय मनोविज्ञान मे मन 
की एक, मुख्य क्रिया मननशीलता है । यास्क ने मनु” घातु से मन की व्युत्पत्ति सिद्ध 
की- है और उसका धर्थ मनन करना कहा है (कामयानी मे काव्य, दर्शन और 
संस्कृति द्वारा डा० द्वारकाप्रसाद, पृ० २४८) । भरत के चरित्र में इन दोनो तत्त्वों 
का समाहार तुलसी ने सुन्दरता से किया है।इस सननणीलता की झाधार शिला 
पर ही प्न 'नीर क्षीर विवेक की शक्ति को विकसित करता है। वह इस विवेक 
दशा, मे उप्ती समय पहुंचता है जब वह किसी अन्य उच्च ध्येय” या आत्मा की शोर 
एकाग्रचित होता है। इसी की प्रतिध्वनि सुलसी के इस कथन में साकार हो 
उठी हैं--- 


भरत हंस रविवंस तड़ाया ॥ 
जनमि कोनन्‍्ह गुन दोषविभागा ॥॥ 
गहि ग्रुन पय तजि भ्रवगुन बारी । 
निज जस जगत कीन्ह उजियारी ॥ 
कहत मरत ग्रुन सील सुमाऊ ॥। 
प्रेम पयोधि मंगन रघुराउ '॥ 


(मानस, भअयोध्याकाण्ड, प० ५१८) 


रामकथा के इन पात्रों का एक भ्रदूट सम्बन्ध बानर वर्ग से भ्री है जो उस 
कथा की गति प्रदान करते है । उनकी प्रवृत्तियाँ शुद्ध सात्विफ नहीं हैं, पर राजसिक 
एवं तामसिक वत्तियों के रूप में सामने भ्राती है इस निम्न चेतना के स्तर को ऊर्ष्व 
चेतना के क्षेत्र मे उठाने के लिए ही भात्मा एवं उनके अंशो का इस वानर वर्ग से 
सम्बन्ध होता है । इसी सम्बन्ध के द्वारा सुग्रीव हनुमान भादि सतोगुण वृत्तियों से 
युक्त होकर, झात्मा के सहायक होते हैं । विकास की दृष्टि से यह वानर वर्ग भ्ादि 
मानव की वह शाखा थी जो मानवीय घरातल की झोर क्रमशः भग्रसर हो रही थी । 
इस श्रभियान में उन्हें श्रार्य जाति के सत्वगुणों का भी प्राश्रय प्राप्त हुआ था। 
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रामकथा में इन वानरों का एक रहस्यमय प्र है सुग्रीव का भर्य शान एवं 
बुद्धि है। इसी प्रकार से वालि का शब्दार्थ काम या काम से भदृभूत इच्छायें तथा 
वासनायें है । भ्रतः ज्ञान! और “काम' का संघर्ष सदेव का सत्य है । राम का अवतार 
धर्म स्थापना के हेतु हुआ था । “ग्रात्मा” के साम्राज्य को स्थापित करने के लिये यह 
श्रावश्यक था कि वह 'ज्ञान! की निर्मेल घारा को भ्रवाघगति से प्रवाहित होने का 
मार्ग प्रशस्त करे । यही कारण था कि झात्मा रूप राम को बालि का संहार करना 
पड़ा । इस दृष्टि से वाली की मृत्यु राम के चरित्र पर कलंक नही है । वह उनका 
एक आवश्यक कर्म था जिसके लिये ही उनका इस घरती पर अवतार हुझ्ा था । 

राम के प्रमुख सेवको में हनुमान या पवनपुत्र का नाम झ्ाता है । उनका महत्व 
इतना म्धिक वढा कि वह राम के मुख्य मक्तों के रूप में पूज्य हो गये । पवनपुत्र 
नाम ही यह सिद्ध करता है हनुमान 'पवन' के प्रतीक हैं जो सारे विश्व में व्याप्त 
हैं। उस्ती का झूपान्तर 'प्राणवायु' के रूप में शर्रीर में भी व्याप्त है। इस प्राणवायु 
का शरीर में श्रौर वायु का विश्व वातावरण में समान महत्व है । इस प्रर्थ के अति- 
रिक्त रामकया में पवनपुत्र एक ऐसी चेतव प्राण वायु का प्रतीक है जो 'मरत' को 
“राम की सूचना देता है (मन तथा भ्ात्मा) स्वयं आत्मा को उसकी झात्मकिरण 
(सीता) की सूचना देता है, उध्वेमन को निम्नमन (भारत तथा लंका) से मिलाता 
है, ज्ञान शक्ति (सुग्रीन) को राम (आत्मा) की शोर उन्मुख करता है झौर लक्ष्मण 
(समय) के मूछित हो जाने पर (गतिद्ीन होना) उन्हे जीवन रूप संजीवनी का वरदान 
देकर उन्हे चेतना युक्त करता है | ये सब कार्य पवनपुत्र हनुमान के प्रतीकात्मक संदर्भ 
की झोर स्पष्ट सकेत करते हैं जो रामकया के विभिन्न पात्रों के बीच मध्यस्थ का 
कार्य करते हैं। हनुमान की यह प्रतीकात्मक व्यापकता यह सिद्ध करती है कि प्राय- 
वायु की पहुंच मन को भ्तल गहराइयों में एवं विश्व के विशाल प्रॉगण में समान 
रूप से है। वह एक ऐसी शक्ति है जो गहन से गहन मन की परतों को भेद कर 
प्रकाशकिरण एवं मन (सीता तया मरत) को प्ात्मा के समीप लाती है । इसी कारण 
से स्वयं राम ने हनुमान से कहा था-- 

सुनु कपि जिय मानसि जनि ऊना ॥ 
तें मम प्रिय लछिमन तें दूना ॥ 

मानस (किष्किन्धा काण्ड पृ० ६५६) जो प्रात्मा का इसना कार्य करे यह 
समय (लक्ष्मण) से भी झधिक प्रिय है, क्योकि उसने तो समय तक की गतिहीनता 
फो गति प्रदान की है । 


राम भथवा वानरो की सम्मिलित सेना लका की ओर प्रयाण करती है भौर 
उसके सामने महोदथि को पार करने की समस्या झाती है। तब 'सेतुबन्ध' के द्वारा 
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समुद्र को पार किया जाता है। यहा पर लंका झौर कोशल (मारत) के मध्य सेतु 
का निर्माण एक प्रतीकार्थ की भोर संकेत करता है। जैसा कि प्रथम ही संकेत किया 
था घुका है कि कोशल या भारत और लंका उध्व तथा निम्नतम मानसिक स्तरों के 
प्रतीक है। इन दो स्तरों का एक सूत्र में सम्बन्ध होना चाहिये, तमी मानसिक जगत 
का कार्य सुचारू रूप से चल सकता है। यही कार्य रामकथा में 'सेतु” करता है। 
जो मन के दो ज्ञेत्रों को मिलता है। इस प्रकार इस ऐतिहासिक घटना को प्रतीक का 
रूप प्राप्त होता है । यह मेरे इस कथन की पुष्टि करता है कि रामकथा में ऐतिहा- 
सिकता एवं प्रतीकात्मकता का समान निर्वाह हुआ है । 

मानसिक जगत के सत्यिक एवं राजसिक गुणों का यह विवेचन झपूर्ण ही 
रहेगा जब सक उसके तामसिक स्तर की झोर हृष्टिपात नहीं किया जाएगा । मान- 
सिक संगठनों में इन तीनों ग्रुणों का समान महत्व है। गीता में इसी से सात्विक, 
राजसिक एवं तामसिक जक्षानों का विवेचन किया गया है। सात्विक ज्ञान मे शक 
भविभक्त तत्त्व का साक्षात्कार समस्त भूठों में होता है। राजसिक ज्ञान में सर्वेभूतों 
में नानात्व ही दिखाई देता है। तामसिक ज्ञान में किसी पदार्थ का ही महत्व रहता 
है जो भहेतु, भसत्य एवं भज्ञान के द्वारा झ्लावत्त रहता है (श्री मदहमभगवदगीत", 
मोक्ष योग, पृ० ५६४--५६६, श्लोक २०-२२) । लंका से सम्बन्धित करीब करीब 
प्भी पात्र ततामसिक मनोवृत्तियों से युक्त हैं जो भ्रज्ञान एवं अ्रसत्य के प्रति विशेष: 
भकृष्ट हैं इन गुणों का प्रदु्य होने से एक ज्ञानी पुरुष रावणा भी झ्रहंकारी एवं 
भ्रशानी हो दिखाई देता है। रामकथा में रावण का चरित्र इगी प्रकार का है। 
मानसिक विकास की हृष्टि से 'वह” तामसिक एवं राजसिक वृत्तियों के मध्य में दर्शित 
होता है । इनकी समष्टि भभिव्यक्ति रावण मे एक भ्नन्‍्य वाचक शब्द “दसग्रीव' के 
भ्र्थ मे समाहित है । यहाँ पर दसों इन्द्रियाँ एवं उनके गुण मस्तिष्क में ही केन्द्रित 
है । इसी से 'रावण' सदेव इन इन्द्रियों की तृप्ति की ही सोचा करता है जबकि 
दशरथ उनके (इन्द्रियों) उन्नायक रूप के प्रति ही भ्रधिक सचेत रहते हैं। इसी 
. कारण रावण में भ्रहंकार की चरम परिणति प्राप्त होती है जो लंकाकाण्ड में, स्थान 
स्थान पर मम्दोदरी तथा रावण के वार्त्तालाप प्रसंगों में हृष्टिगत होती है। यहाँ 
तक कि शावरप इस चराचर विश्व को भी अपने भ्रधिकार में करना चाहता है 
सथा -- 

सो सब प्रिय सहज बस मोरे। 


समुक्ति परा प्रसाद भब तोरे॥। ॥॒ 
(माठस, लंका काण्ड, ४४) 


रावण का यह 'अहं' भाव तामसिक है 323 ४ स्वाभाविक विकास हैं । 
तामसिक दृत्ति के दो भंग होते हैं । घवरों चिक्षेप । भवर्ण 'भहं का वह 
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शक्तिशाली रूप हैजो केन्द्र से सम्पूर्ण परिधि की अच्छादित कर लेता है। यह” 
'प्रह” का विस्फोट एवं उसका परिधि मे विस्तार ही, 'विक्षेप” है। ,(पुरानाज-इनद' 
लाइ2 श्रॉफ माडरन साइ स, द्वारा भय्यर, पृ. २४४) इन दोनों तत्वों का समाहार 
स्पण्दतया रावण के व्यक्तित्व में- प्रात्त होता है। इस : 'प्रह' विस्तार "का कारण 
मनोवैज्ञानिक भी हो सकता है जैसा चिदाम्वर प्रय्यर ने विश्लेषित किया है 47 
भस्तु रावण का व्यक्तित्व तामसिंक मन का श्रहंयूरों विस्तार था। इसके 
विपरीत कुम्मकर्णो तममसिक मन का केन्द्रीमूंत (०८४०े४7०००) वब्यक्तित्त था । एक 
में सब कुछ पर भधिकार करने की वेगवान लालसा थी, तो दूसरे (कुम्मकर्ण ) 
प्रत्येक व्॒तु की अपने भन्दर ही सुप्तावस्था मे रखने को भकाव्य इच्छा थी । एक मे _ 
ग्रदि विस्तार का बवन्डरे था तो दूसरे मे समस्त वस्तुओं का निजी केन्द्रीभूत संकुचन 
था । इसी से कुम्मकरा को निद्रामग्न कहा गया । 'मिचनाद' तामसिंक वृरत्ति का वह 
वेगवान एवं शुरुगम्भी र' मेघ रूप था जिसके सामने सप्य (लक्ष्मणं) के रूप में 
ईश्वर का “विधिवाक्य' भी एक बार प्रस्तव्यस्त हो गया था । इसी प्रकार शूपणखा 
जो व।सनापूर्ण काम! की प्रतीक है, वह अपनी तूंप्ति के लिएं किसी झोर भी उन्मुख 
हो सकती है । पचवर्टी का श्रर्थ पाँच वक्ष से प्रहित होतां है जो पाच इन्द्रियों का 
प्रतिरूप है । कोई भी व्यक्ति आत्मा का प्रकाश उसी संमय पा सकता हैं जब वह 





१. श्री पी. श्रार. चिदाम्वर भ्रय्यर ने एनल्स आफ मण्डारकार रिसर्च 
इन्स्टीट्यूट, वाल्यूम २३ (१६४१) में रावण के व्यक्तित्व का सुन्दर विश्ले- 
पण नवीन मनोविज्ञान के प्रशाश मे किया है। लेखक रावण के व्यक्तित्व 
को' एक मानसिक विघटन का उदाहरण मानता है जो उन्मुक्तता (75409) 
की दशा तक नही पहुंचता ॥ सत्य में उसका यह रूप उसके चातावरण एवं पैतृक 

संस्कारों (:7००4४४) के प्रमावों के कारण ही था । वह एक राक्षस नारी भर 
देव ऋषि के द्वारा उत्पन्न हुआ था.। इसो कारण उसके व्यक्तित्व मे दोनों का एक - 
प्रदुभुतत मिश्लण था । उसके दस सिर तथा बीस हाथ साना की किसी संवेदनात्मक 
एवं भावनात्मक प्रसन्तुलन का फल था जो गर्भावस्‍था के समय उसके ऊपर पढ़े होंगे।. _ 
इसी से रावरा मे ममर्ष भाव तथा हीनग्रन्यथि (7०77४ ००्परफ़ाए) का विकास . 
भी सम्भव हो सका भ्रतः वह एक स्वतायु पीड़ित (८ए०७०) व्यक्ति के रूप में 
सामने झाता है (पृ ४६-५८) । स्पष्ट रूप से यह मनोवैज्ञानिक, योनिक एवं संस्कार- 


जनित कारण उसके 'भ्रहँ विस्तार के कारण हो सकते हैं भोर किसी सीमा सक 
सत्य मी है । 
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इन पंचइन्द्रियों से ऊपर उठकर पात्मानुभूति की शोर प्रयलशील होता हैं । शूपंणखा 
पंचवटी में इन इन्द्रियों के उपर उठने की कोशिश तो करती है पर भपनी कामवांसना 
के प्रत्यावेग के कारण 'पात्मा' (राम) के निकट नही पहुंच पाती है। इसी बीच में 
ईश्वर का विधि नियम 'लद्ष्मण' उसे कुवप कर देता हैँ । इस प्रसंग से यही प्रर्थ 
पहण होता हैँ कि कामवासना के उद्यामवेग से व्यक्ति की बुद्धि तथा मन नि्तात 
प्रश्ञानाधकार मे रहने के कारण, भ्रपनी तामसिक वृत्तियों का खुले प्राम, प्रदर्शन 
करता है। यह प्रदर्शन इतना प्रमर्यादित हो जाता है कि यह व्यक्ति अपने 'ताककान' 
मी गयाँ देता है। इसी प्रकार मारीच, जो भ्रपती माया के कारण हिरंण में परि- 
बतित हो गया था, अमपूर्ण भृगतृष्णा का ही प्रतीक है जिसके ऐ'द्रजालिक प्रभाव 
मे राम, सीता तथा सम्मण भी झा गये थे । 
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भनोविज्ञान का चेत्र भ्त्यन्त व्यापक हैं। मानसिक चेतना का विकास ही 
मानव-प्रगति का इतिहास है। मन्त की झ्रावश्यक क्रिया विधारोदमावना है भौर 
विचारों तथा भावो का झावश्यक कार्य प्रतीकीकरण है। यह मन की विचारात्मक 
क्षिया, प्रतीक निर्माण की जननी मानी गई है। इसी प्रवृत्ति के फलस्वरूप कला, 
साहित्य, धर्म, दर्शन भौर विज्ञान थादि मानवीय-क्रियाओों का आविर्माव हुप्ना जिसमें 
शान का स्वरूप उनके प्रतीक-सृजन के हारा मुखर होता हैं। पभ्रतः मन का 
सम्पूर्ण विकासात्मक भ्रध्ययन ही मनोविज्ञान है । वह केवल मन का सीमित विज्ञान 
महीं है । उसके हारा मानसिक चेतना के क्रमक नव-स्तरों का भी उद्घाटन होता 
है। यहाँ कहा जा सकता है कि हिदू-मनोविज्ञान सम्पूर्णा मन का श्रध्ययन प्रस्तुत 
करता है जबकि पशणचात्य-मनोविज्ञान मन के कुछ विशिष्ट स्तरों (?2॥95८5) के 
अदर ही सीमित रह गया है ।* मन से भी परे भानवीय शक्तियों का विकास 
दिखाना ही हिंदू-मनोविज्ञान का क्षेत्र है । उसका ,छ्ेत्र चेतन-उपचेतन से परे ऊर्ध्वे या 
झतिचनेतन का परम ज्ञेत्र है जो सत्य में, मानव-तामघारी प्राणी फे मावी विकास की 
दिशाझों की भोर संकेत फरता है । इस दृष्टि से, हिंदी-मनोविज्ञान को श्राध्यात्मिक- 
मनोविज्ञान (9ए॥7/0४| ?5/०४००४४) मी कहा जा सकता है। हमारी समस्त 
विचारधारा का अंतिम लक्ष्य भ्रात्मिक जगत्‌ का साक्षात्कार कराना है भौर 
झाध्यात्मिक-मनो विज्ञान मानव को इसी भ्रात्मिक ज्योति के निकट ले जाता है । 
इसका यह प्॒र्थे कदापि नही है कि हिंदू-मनोविज्ञान मन की क्रियायो, एच्छा्मों, चेतन- 
भजेतन भझ्रादि को झ्मान्य मानता है। उसका सो केवल यह मंतण्य है कि मन की 
केवल ये ही क्ियायें नही हैं, पर मन से भी “कुछ” ऐसी उच्च क्रियात्मक शक्तियाँ 








१... हिंदू साइकोलाजो हारा, स्वामी शलिसानन्द, पृष्ठ १५ संदन १६४७ | 
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या तत्त्व हैं जिनके हारा भानव पी मानवीयता मुखर होती है। चैदिक-दर्शन से 
लेकर भरिविद-दर्शन तक इसी मानदीय 'सत्य' का स्वस्थ रूप प्राप्त होता है । 


गारतीय मनोविज्ञान का प्रारम्म “मनोनिग्रह! की स्थिति से माना जाता 
है जब मन प्रपनी खंचल प्रवृत्तियों का निरोध झग्थवा उन्नयन करता है । पाश्चात्य 
मनोविघान में इसे ही “सब्लिसेगन? कहा जाता है जिसके हारा भानसिक हीन- 
धृत्तियों का उन्ननन समव होता है । ये वृत्तियाँ, भ्रचेतन-मन में, दमित बासनाओं के 
रूप में, झनेक माध्यमो के हारा वाह्य अभिव्यक्ति को प्राप्त होती हैं। इन भ्रमि- 
ध्यक्तियों में स्वप्न तथा यौन-फ्रती्कों फा मुख्य स्थान साना गया है जिस पर हम 
धागे विघार करेगे । 


भारतीय मनोविज्ञान में चेतना के स्वरूप का स्पष्टीकरण फेवल पध्रचेतन मन 
प्रैदमित इच्छाओं भौर वासनाओ्रो तक ही सीमिस नही है। यहाँ पर चेतवा के 
विभिन्न स्तरों का जो विश्लेपण प्राप्त होता है, वह “मनोभिग्रहँ फी श्रोर सकेत 
करता है | इसी दशा से, मानक झपने भावी झ्ाष्यात्मिक-भभियान में प्ग्रसर होता 
है । यह एक प्रकार से *लय-पोग” भी कहा जा सकता है। इसमें काम्य पदार्थों एवं 


हा निरोध भावश्यक है। माण्ट्रवयोपनिषद्‌ भे भनोतिग्रह के बारे मे कहा 
गया है :-- 


हु 


उपायेननिग्क्लीया द्विक्षिप्त॑ काममोगयो: | 
सुप्रसन्न छये चैंव यथा कामों लगस्‍्तथा ॥* 


भ्र्यात्‌ “काम्यधिपय और भोगों में विक्षिप्त हुए चित्त का उपायपूर्वक निग्रह 
फरें तथा लयावस्था में श्रत्यन्त प्रसन्नता को प्राप्त हुए चित्त का भी संयम करें, 
मधोंफि जैसा (भनर्यकारक) काम है वैसा लय भी ।” 


पाश्चात्य मनोविज्ञान फी तरह. यहाँ पर मन की क्रियाझो को दमित वृत्तियो 
का रंगस्थस नही माना गया है / वह तो मन की चेतना का एक अंशमाब है। मन 
पी चेतना का क्रमिक रूप तो उस समय प्राप्त: होता है जब मानदीय चेतना निम्न 
स्तरो को पार कर उच्च स्तरो की भोर उन्मुख होती है । इस उन्मुखता में भारतीय 
भनीषा की मनोनिश्रह स्थिति परमावश्यक है । 





१.  उपनिपर-भाव्य, खंड २ पृ० १८०, श्लोक ४२, भझह्ठ त-एकररप । 
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मलना का स्वरूप तथा प्रतोक्ठ सूजन 


प्रतीक-सृजन की दृष्टि से, झाघुनिक मनोविज्ञान के प्रेनुमा र, मेतर के दो स्तर 
हैं-चेतत श्रौर अचेतत । इन्ही के भ्राधार पर दो प्रकार के प्रतीकों का विभाजन 
किया जाता हैं यथा चेतन झौर प्रचेतन-प्रतीक,। इसके झनुसार, अचेतन मन से 
उतृभूत प्रतीकों में प्रयास का उतना हाथ नही रहता है जितना चेतन ज्षेत्र के प्रतीकों 
मे । इसके प्रतिरिक्त उपचेतन (5709-00050098) की मान्यता आधुनिक मनोविज्ञान 
में है जिसकी स्थिति चेतन तथा भचेतन के मध्य मे मानी गई है । इसकी सापेक्षता 
में मारतीय मनोविज्ञान में चेतना का अधिक व्यापक विश्लेपण प्राप्त होता है जो 
प्रतीक-सूजन की क्रमिक सावभूमि वो मी स्पप्ट करता है। यहाँ चेतता के चार 
घ्तरों की व्याख्या प्राप्त होती है--ुषुप्ति, स्वप्न, जागृत और तुरीय श्रवस्था । 
सत्य मे, ये चार प्रवस्थायें मावसिक चेतना के उत्तरोत्तर विकासशील सोपान है । 
विवेचन की सुविधानुसार, मैं इन चार अ्रवस्थाओं को झोधुनिक मनोविज्ञानं को भी 
ध्यान में रखकर, विवेचन करूँगा । इस हृष्ठि से, अ्रवेतत तथा उपचेतन के प्रन्तगेत 
सुंपुष्ति तथा स्वप्न की अवस्थाशरों का भौर चेतनावस्था के अन्दर जाग्रत तथा तुरीय 
श्रव॑स्थाओ्रों का, प्रतीक की ६ष्टि से विवेचन भ्रपेक्षित है | 


१. प्रचेतन-प्रतीक-स्वप्न, सुषुप्ति, यौन प्रतोक : 


बटूं प्ड रसेल में श्रवेतन मन की क्रियाप्रों को केवल एके प्रवृत्ति ही माना है 
जिसकी सम-कक्षता मौतिक-शास्त्र मे व्ित “शक्ति से हो सकती है।'* सत्य मे, अवेतन 
की धारणा मे एक प्रकार से सुषुष्ति की ग्रवस्था ही प्राष्त होती है क्योकि भ्रचेतन के 
महासागर मे दमित वासनाएं , इच्छाएं तथा संवेदनाए' सुप्तप्राय अवस्था मे निश्चेप्ट पड़ी 
रहती हैं। ये वासनाएं आदि समय माने पर, अपती अभिव्यक्ति अनेक स्वप्न तथा 
यौन (865७8) प्रतीको के द्वारों करती हैं। इनके द्वारा भ्रदमुत विचारों की 
प्रश्शु खलावद्ध रचना होती है जिनका स्वरूप हमे साहित्य, कला, घर्म भ्रादि मानवीय 
क्रियाओ्रो में प्राप्त होता है। इमी तथ्य के प्रकाश में फ्रायड, यूग तथा एडलर ग्रावि 
मतोवैज्ञानिक्रों ने कला, घर्म, साहित्य झ्रादि को “प्रद्भुत प्रतीकृवाद” के भ्रन्दर रखा 
है । फ्रायड ने तो यहाँ तक कह डाला कि पुराण-प्रवृत्ति इच्छा परितृप्ति का शेप 
चिन्ह है और साथ ही आदिमानव की झताकिक स्वप्न प्रवृत्ति ।* जहाँ तक पौरा- 





१, द एनालिसिस भाव माइंड द्वारा घट ग्ड रसल; पु० रंघ) 
३. द हाउसे डेट फ्रायेड बिल्ट द्वारां जोसफ जेसटाय, प० ३८ (संदन १६२४) । 
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णिक प्रवृत्ति का प्रयन है, उसके विकास में झरभुत्ततया अताकिक तत्वों का समावेश 
तो झ्वश्य प्राप्त होता है, पर उनमें प्रयुक्‍त प्रतीको का अर्थ यह भी ख्वनित करता 
है कि उनकी पृष्ठभूमि मे कोई ले कोई गृढ अर्थ भगवा घारणा का रूप भाप्त होता 
है। सत्य तो यह हे कि समस्त मानवीय क्रियाप्नो मे अधेतन-प्रतीकों के साय साथ 
चेतन मन .की क्रियाम्रों का भी सम्मिश्षण प्राप्त होता है। एक को दुमरे से सर्वेथा 
झलग करके नदी देखा जा सकता है । 


स्वप्न-प्रतीक 


मनोथिज्ञान मे मन की घनेक क्रियां को “विभूति” को संज्ञा दी गई है 
भौर मन इन्हीं विभूतियो को धनेक प्रकार से प्रकट करता है । स्वप्न में सुपुप्लि के 
समय, दमित वामनाझों का प्रकरटीकरण, अनेक प्रतीकों के द्वारा होता है ॥ इसी से 
यह माना जाता है कि स्वप्न-प्रतीको के समुलित विश्लेषण से झ्रातरिक इच्छाम्री की 
प्रकृनि को जाता जा सकता है। स्वप्न-द पेन का हेतु विगत संस्कार क्री माना ,गया है 
झौर “देव-मनस्वप्नाव्नस्था फै-समय प्रपनी महिमा का ही अनुमव करता है ।? भारतीय 
मत की दृष्टि में मना मी एक ह द्विय है जो भन्‍्य -इन्द्रियों से उत्कृष्ट है-समी इस्द्रियों 
उसी में एक्रीभूत होती है । मही कारण है कि स्वप्न-प्रतीकों को सममना दुल्ेंम हो जाता 
,है। भौर उनके पीछे कौनसी स्फूलि काम करती है, इसे भी कहना प्रत्यन्त ,कठिज़ है ) 
इसका प्रमुख कारण इन प्रतीको की अ्सम्बद्धता ही कही जाती.है। युग ने इन 
प्रतीको का कारणत्व (2७०5७)) मी भाना है श्ौर उसके अनुसार स्वप्न-प्रती हो मे 
एक तारतम्यता प्राप्त होती है ।* स्वप्न विम्यो तया प्रतीकों का विश्लेषण करने 
पर यह्द तथ्य प्रकट होता है कि इन बिम्बों मे तारतम्यता नही होती है भौर उनके 
क्रम में विचारात्मऊ प्रवृत्ति के दर्शन भ्रत्यन्त अत्पष्ट रहते हैं। फ्रायड ने एक स्थान 
पर कहा है-“स्‍्वप्न में हमारे विचार भ्रनैच्छिक होते हैं और इसी से ऐच्छिक विचार, 
जी चेतन्-म्न की क्रिया है, (ये मेरे शब्द हैं) प्रपनी प्रमिव्यक्ति नही कर पाते हैं ।* 
, इस हृष्टि से, स्वप्न-प्रतीकों को सत्य मे प्रतीक हो नही कहा जा सकता है जिस प्रकार 
चेतन-्षेत्र के प्रतीकों को कह्दा जाता है (यया भाषा, विज्ञान इशेन्रादि के -प्रतीऊ) । 
स्‍्वृप्न-प्रतीक धचेतन काम-छा के पूरक माने जाते हैँ ॥ काम-8च्छा फा,एक व्यापक 





१. उपनिपदु-माष्य, खंड २, प० ३६ मॉड्क्योपनिषद्‌ (गीताप्रेल) 
२. साइकफोलाजी प्राव व प़्कान्सस हारा यू गे, प्‌ ७-८ 
३. ए क्रिटिकल इस्जामिनेशव झाक साइफोएनलिसिस द्वारा बोहुलनूय, पु० ६६ | 
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स्वरूप मानव-जीवन में प्राप्त होता है। गहाँ तक कि 'ब्रह्मः को भी काम-शक्ति से 
युक्त कहा गया है ॥ भ्तः काम इच्छा वह प्रबल माध्यम है जो ग्रशत: स्वप्न-प्रतीकों 
का सृजन भवश्य करती है। इसी से माण्डक्योपनिपद्‌ का यह फेथन है कि स्वप्न- 
. पदार्थों का असत्‌ रूप जो चित के अन्दर कल्पित होता है और साथ ही चित्त से 
बाहर इन्द्रियों द्वारा ग्रहण किया हुग्मा पदार्थ 'सत्‌” जान पड़ता है--ये दोनों ही रूप 
भिथ्या ही कहे गये हैं” ।१ परणग्तु उपनिषद्‌ साहित्य यही पर नहीं रुकता है, वह 
इन मिथ्या पदार्थों को कल्पित करनेवाले “प्रात्मा” के प्रति कहता है । 


विकारोत्यपरान्भावानन्तश्चत्ते व्यवस्थितान । 
नियतांस्च बहिश्चित एवं कल्पयते प्रश्ुः ॥* 


अर्थाद “प्रभु आत्मा श्रपने भन्त. करण मे (वासनारूप) स्थित लौकिक भावों 
का नाना रूप करता है तथा वइिस्चित होकर पृथ्वी आदि नियत भौर झनियत 
पदार्थों की इसी प्रकार कल्पना करता है ।” इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि जाग्रत 
एव स्वप्नावस्था मे पदर्य का मिथ्यात्व एक प्रकार का भज्ञान है। दँप-मावना का 
विस्तार भी इसी मिथ्या के कारण होता है । स्वप्न-प्रतीको में झ्लात्मा के इसी माया- 
परर दिश्तार का स्वरूप प्राप्त होता है। स्वप्त-प्रतीकों के सृजन में अ्वेतव-स्मृतियों 
जो सस्कारणनित होती है, उनका पअ्रमिव्यक्तीकरण भनेक स्वप्न-प्रतीको के द्वारा 
होता हैं । इन प्रदीको का मिथ्यात्व गीता में भी मान्य है | वहाँ कहा गया है कि जो 
म्यक्ति स्वप्न के प्रति (मय, शोकांदि भी) भासक्ति रखता है, वह्‌ तामसिक "'धरत्ति” 
के भन्दर माना जाता है ॥3 


स्रोन या काम-प्रतीक 


, पाश्चात्य मनोविज्ञान से काम को एक क्रियात्मक शक्ति के रूप में देखा गया 
है । काम का स्थान मानवीय क्ियाओ से प्रभिन्न है। यौन वृत्तियाँ गो अभिव्यक्ति 
स्वप्न में भनेक प्रतीको के हारा होती है जैसे सौंड, सपे, छड़ी लिगादि | युंग ने 
एक स्थान पर कहा है कि भ्रचेतन मन में जो प्रेम सम्बन्धो स्मृतियाँ क्रियाशील होती 
हैं, वे अपती अभिव्यक्ति इन्हीं काम प्रतीकों के द्वारा करती हैं। इस प्रकार एक 
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व्यक्ति स्वयं भ्रपने से ही लुकछिप कर खेल सेलता है ।* इस कामरति को युप दे 
“लिबीडो” की सज्ञा दी है। प्राचीन घ॒र्मो के प्रनेक देवता “लिवीडो” के विभिन्न 
रूपांतर है जिनका पर्यवश्तान जिसी न किमसो 'देवता” या “शक्ति” के रूप में होता 
है | श्रवेस्ता, वेद तथा उपनिषद्‌ में यह प्रवृत्ति यदा-कदा प्राप्त होगी है । उपनियदों 
में प्रजापति और ग्रह्य का मिग्रुन रूप तथा करीब फरीब सभी देवताओं के साथ 
देवियों वी कल्पना का सारा रहस्य यह मिथुन तत्व हैं जो काम के रूप को. एक 
धारणा में संगुफित कर पग्रादर्श की कोटि तक पहुचा देता है। भुन्य घर्मो भे प्राप्त 
देवता जैसे एटम (४&(५७ा॥), एमन, होरस का एकीकरण एक ही देवता सूर्य में 
माना गया है। इस कामरूप का प्रमिव्यक्तीकरण नायक या “हीरो” मे, ताथ्रिफ 
झनुप्ठानों में, मातृल्-य्वीकों में, ग्रोडीपस ग्रथि भ्रादि में मान्य है जहाँ पर 
“लिवीडो” का स्थानातरण (परशाश्ाथा००) झनेक दिशाओं मे प्राप्त होता है। 
झत: कामवासना का त्ियात्मक रूप सृजनात्मक ही प्रधिक होता है। सृष्टि-क्रम 
से लेकर मनुष्य तक इस काम रति का मिथुन रूप एक ' सत्य” है जिसे हम केवन 
मात्र वासना कहकर हेय की हष्दि से नहीं देस सकते हैं। परन्तु इसका यह भी 
पर्थ नही है कि समस्त मानवीय त्ियाग्नो मे केवल, “काम” प्रेरणा तथा स्कूति 
तत्व है । काम के भ्रतिरिक्त भय, इच्छा, प्रांदरिक प्रेरणा का भी मानवीय क्रियाप्रों 
में एक विशिष्ट स्थान है ।* स्वयं मनोव॑ज्ञानिक्रों मे एडलर ने भी यह प्रमान्य माना 
है कि केवलमान्र 'फाम” शक्ति ही समस्त मानवीय क्रियाशों का मूल है | यी वात 
“ग्रोडीपस ग्रन्य” (0८605 (7०एरष्रॉ०८) के बारे मे भी कही जा सकती है। 
युग तथा फ्रायड ने इस ग्रंथि को तीन सम्बन्धो में कार्यान्वित देखा है--पुत्र का 
माता के प्रति, पुत्री का पिता के प्रति श्रौर भाई, वहव का प्रन्योन्य के प्रति गुप्त 
काम-प्रवृत्तियाँ। इन सभी संवधों का रगस्थल नाटक, पुराण, साहित्य आदि क्ेत्र 
हैँ जिनमें इन सभी सबधो दा हन्द्र विसी विशिप्ट परिस्थिति एवं पात्रों केकाय॑कलापों 
के द्वारा प्रकट होता है । यदि सूक्ष्म हृष्टि से देखा जाय तो इन सभी सम्बन्धो में 
"परवित्रता' की ही भावना ग्रपिक है श्र यहाँ जो प्रेम भ्रथवा श्रद्धा फा स्वरूप है, 
बहु काम का वासनायुर्णं सम्बन्ध नही है दूसरी शोर, यह ग्र थि मानवीय क्रिपाओं 
का एक सीमित रूप ही सामने रखती है। क्या सभी माननीय क्ियायें इतनी 
सीमित हैं कि वे केवल यौनवचृत्ति को ही केन्द्र मानकर भ्पना विस्तार फरे ? 
प्रानवीय क्रियात्रों के पीछे इच्छा-शक्ति, स्फूर्ति, भनुभूति शौर भ्राष्यात्मिक झ्ञान का 


अप रन«-+ नरक. 





१. साइकलोजी झाव द प्रनकाम्सस, घुग छृ० ३५१ 
२. हिंदू साइकलोजी, स्वामी झ्णिलानन्व, पृ० ७० । 


२१६ ) 


शक सबल योग रहता है जो सत्य मे, चेतना के उच्च झतरों के घोतक है।- फ्रायड 
का यह मत कला के 'झमियुल्यन' (शशप्रशांणा) में री पूर्ण योग नही देता है 
शौर, इसी से फला के प्रतीष्ग को केवल पभोडीयस ग्र॑थि-के प्रकाश में मूल्याकन करता, 
फला-प्रतीकों के सत्य स्वरूप के प्रति एकांगी हृष्टिफोण होगा । 


काम भ्रयवा स्वप्न-प्रतीकों के उपयुक्त विवेचन से मह स्पष्ट हो जाता हैं 
(के फ्रायड घी विवेचना पद्धति में प्रतीको का द्वितीय स्थान है। फ्रायड के लिये 
प्रतीक किसी मानसिक जटिलता शभ्रथवा दमित इच्छा का गुप्त प्रभिव्यक्तीकरण है। 
फ्रायड के इस सीमित दृष्टिकोण को युग ने संशोधन किया | ग्रुग के लिये प्रतीक 
आनसिक क्षिय्ाप्रों का गुझक है जिस ही महत्ता उसके मनो-विर्लेपात्मक स्वरूप पर 
भाश्चित है । हिंदू मनोविज्ञान में श्रवेतन का विवेचन विगत संस्कारों तथा भाव 
ससझो के समष्टि रूप का परिचायक है जबकि पास्चात्य-मनोविज्ञान मे झचेतन'की 
वह प्रावारशिला माना गया है जो चेतन-मन का निर्भाण करता है । भरत: भारतीय- 
भनोविज्ञान में अ्वेतन सन ही सब्च कुछ नदी है, चेतता फा मिक्रास यही पर रुक महीं 
जाता है। शंकराचार्य ने स्वप्त जो ससार के हेतुभूत भ्रविद्या, कामना और संस्कार 
से मंयुक्त माना है। इस अ्चेवनावस्था में जीव अपने स्वरूप को प्राप्त नहीं होता । 
पपने स्वरूप थी प्रगति वह उस समय 'फरता हे,जव वह सुपृष्ति की अवस्था में 
पहुँचता है ।* छादोग्योनिरद्‌ में सुपुष्ति को "स्वप्नांत” कहा गया है । इस स्वप्नांत 
दशा में जीव दर्शनवृत्ति को छोडकर भप्राने “स्वरूप को प्राप्त होता है ।?'प्रत. 
स्वप्न-प्रतीकों का महत्व उसी सीमा त्तकु माना जा सकता है 'जिस सीमा 'तक उनके 
द्वारा जीव श्रपने निजी स्वरूप का, युपुष्ति के समय साक्षात्‌ कर सके । यह साक्षा- 
त्कॉर मन वी उत दशा का द्योतक है जब समस्प्र इद्ियाँ प्राण से ग्रहीत हो जाती 
'हैं। एक प्रारा ही श्रश्नात रहता है जोकि देह रूप घर मे जागता रहता है । जद्षु, 
श्रोत्न वार्के, मन झोर प्राश--ये पाँच इद्रियाँ ही जीव को वाहय-ज्ञान देवी हैं। 
'प्राण् की उपासना का सत्य स्वरूम उसी समय प्राप्त होता है जब.व्यक्ति ए द्वियों की 
एकसूत्रता प्राण में फर सके । इं द्वियों के उपासक 'अपुर' भौर प्राण के उपासक 'देव' 
कहे जाते हैं-इन्हीं के परस्पर संधर्प का प्रतीकात्मक रूप:देवासुर संग्राम है । उपनिषर्दो 
'में प्राण फो सर्वरूप. सवर्ग, देवता भौर यहाँ तक कि प्रजापत्त भी कहा गया है ! 
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चैतक-प्रतीफ--प्राण की घारणा, चेतना के ऊव्वंगामी विकास का प्रथम 
' अरुण यथा रूप है। भानव की सर्जनात्मक शक्तियों का विकास इसी चेतना के विकास 
पर निर्मर है। समस्त मानवोय क्रियांधों में--चाहे वह कला हो या दर्गन-एक 
सचेतने प्रतीकीकरण फी प्रवृत्ति प्राप्त होती है। इसी कारण से होगल,ने चेतन 
प्रतीतीकरण की क्रिया के भन्‍्तर्गत निरपेक्ष-सापेक्ष, ईश्वर, संर्या, श्रक दतकथायें 
म्ुहावरे, रूपक, उपमा, विम्व भादि को ल्‍्थाव दिया है। इसी के भ्रन्दर भाषा के 
प्रतीको तथा लिपियों को भी ले सकते हैं ' यहाँ पर यह मी ध्यान रखना आवश्यक 
है कि शब्दों की छ्वनियों मे श्रवेतन मन का भी योग रहता है । प्रनेक मानसिक 
क्रियायें यथा कल्पना, भावना, विचार तथा घारणा ग्रादि का ज्षेत्र चेतन मन ही 
माना जा सकता है । अत: चेतन-प्रतीक-वाद का ज्षेत्र जाग्रत-चेतना का जिस्तारहै । 
इमी चेतन प्रयतललशीलता में “इच्छा-शक्ति” का मी विकास होता है। जब तक मनुष्य 
में 'इच्छा-शक्ति' का झाविर्माव नही होता है, तव तक वह अ्रवेतन-मन के ज्षेत्र से 
चेतना के तेजो प्रधान भालोफ का प्रनुमव नहीं कर सकता है । यही कारण है कि 
मानसिक-चेतना का ऊर्ष्वविकास जाग्रतावस्था से प्रारम्म होकर 'तुरीयावस्था” तक 
माना गया है । हिंदू भ्राध्यात्मिक-मनोविज्ञान का लक्ष्य मद को इसी “तुरीयावस्या/ 
तक लेजाना है जो प्ररविन्द के भ्रतिचेतन क्षेत्र का पर्याय माता जा सकता 
है । भ्रन्तदृष्टि प्रयवा भनुभूत्ति का विकास इसी ज्षेत्र मे झ्राकर होता है जब मानव- 
प्रन, बुद्धि तथा प्राण से ऊपर उठकर श्रात्मा के अनुभूतिपरक क्षेत्र मे पदापंण करती 
है । कलाकार, दार्गनिक, चितक एवं वैज्ञानिक का क्षेत्र यही मनुमूतिपरक ज्ञानात्मक 
क्षेत्र माना जाता है । जहाँ तक कलाकार का सम्बन्ध है, वह प्रकृति-पदार्थो भौर 
सांसारिक वस्तुम्रों के द्वारा प्रनुभूतिपरक प्रात्मत्षेत्र का ही उद्घाटन करता है। 
पही पर प्रतीक-दर्शव का भी संकेत मिलता है। भ्रतीक का त्षेत्र भी पभात्मिक- 
प्रनुभूति का ज्षेत्र है । प्रतीक की रूपात्मफ प्रभिव्यंजना का प्राण भाव, झनुभृति 
बषया ज्ञान की समन्वित प्राधारशिता है । इसी से, हिंदू मनोविज्ञान मे भ्ात्मा से ही 
ध्मस्त चेतन अचेतन, इ द्वियो, भूतों तथा प्राणो का विकास माना गया है। बृहदू- 
उपनिषद्‌ में कहा गया है-"जिस प्रकार यह मकड़ा तंतुझो पर ऊपर की भ्रोर 
जाता है तथा ज॑से भ्रग्निसे अनेक क्षुद्र चिनगारियाँ उठती हैं उसी प्रकार, इस 
प्रात्मा से समस्त प्राण, समस्त लोक, देवगण झोर भूत विविध रूप से उत्पन्न होते 
8 । 'सत्य का सत्य! यह उस आत्मा की उपनिपद्‌ है। प्राण ही सत्य है । उन्ही का 
पह सत्य है ।" शत, भारमभिव्यंजना में प्रतीक का वही स्थान हैं जो कल्पना मे 
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भव फा माना जाता है। इसी भात्माभिव्यंजना में समस्त भूतों, देवों तया लोकों 
का एकात्म-माव होता है जिसके विना फोई भी कलाकार 'सत्यां का दिग्द्शन नहीं 
कर सकत। है | इसी तथ्य को शंकराचार्य से इस प्रकार व्यक्त किया है-तुरीया 
धस्था को प्रपनी ग्रात्मा जान लेने पर प्रविद्या एवं तृष्णादि दोपों की संमावना नहीं 
रहती है; भ्ोंर तुरीय को मपने प्र'त्म-स्वर्प से न जानने, का कोई कारण भी 
नहीं है पयोकि 'तत्यमप्ति', अ्रयमात्मा ग्रहा', “तत्सत्यं स ध्ात्मा' प्रादि समस्त 
उतनिषद्‌ वाफ्यों का पर्यावसान इसी ्र्थ में हुप्रा है ।! इसी तुरीयावस्था में प्रात्मा 
का प्रईत एव प्रधिकारी रूप दृष्टिगत होता है।* सत तया मक्तों का आत्मलोक 
इसी भाव का प्रत्यक्षीकरण करंता है। जब कवि की रहस्थ-मावना, प्रकृति भौर 
विश्व के प्र्तराल में किमी शक्ति का प्रामरास प्राप्त करती है, उसी समय वह 
मात्मानुभूति को ही व्यक्त करती है । इस पात्मामिव्यंजना में इच्छा-णक्ति का विशेष 
हाथ रहता है । बिता इच्छा शक्ति के हम अपने विचारों. भावनाभों अयवा घार- 
शणाघ्रों को गतियुक्त रूप नही दे सकते हैं ॥3 यही फारण है कि रहस्यवाद झयवा 
प्रतिचेतन दशा में इच्छा-शक्ति पश्लोर भात्म-गक्ति का एक समन्वित रूप प्राप्त होता 
है । इसी भाध्यात्मिक 'सत्य' का रहस्य-प्रतीकों मे सुन्दर विकास प्राप्त होता है 
जैसा कि हमे संतों की वानियो मे प्राप्त होता है। इस प्राध्यात्मिक-विश्वास का 
स्वरूप प्रत्यन्त जटिल होता है। हमारे प्ननेक विश्वासों वी झ्राघारशिला पनुभूति 
पर भाश्नित होती है। प्रतीकात्मक दृष्टि से, सृजनात्मक शक्तियों का विस्फुरण 
झनुमूति, इच्छाश्शक्ति श्रौर विश्वास की मिलित ्रियाग्रों से होतां है। इससे यह 
स्पष्ट होता है कि मन की उच्चतम क़ियाप्रों में भ्रनुमृति ही वह प्रमिन्न भंग है 
जिसके द्वारा सत्य का साक्षात्त्ता र-होता है। मानव के दिव्य जीवन की ग्राघारणिला 
इसी झनुभूति पर झाश्चित है जो प्रात्मा का घ॒र्म है। भतः प्राध्यात्मिक मनोविज्ञान 
फल मन्तगंत “इंद्वियों से महार पदार्े है, मन इत दोनों से उच्च है बुद्धि मन से 
भहाद्‌ है भोर जो बुद्धि से भी उच्च है, वह प्रात्मा है ।* अस्तु, हिन्दु-मनोविज्ञान 
में झ्रात्मा की घारणा का सबसे ऊँचा स्पान है भौर भनुभूति (जो भ्ात्मर का धम) 
का उच्च मानवीय तिश्या्रों में एक अ्रमिन्न स्थान है । फ़ 
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१. उपनिषद्‌ भाष्य, खंड २, प्र० ५१-५२ ( साण्यूवयोरनिषद) । 

२. माण्डक्योपनियद्‌ प्ागम-प्रकारण, पृ० ५६ (उप० साष्य खंड २ )व। 
४... हिंदू साइकलोलो, स्वामी श्णिलानद पु० ७८ । 

डै. द लाइफ डिवाइन, भाग २, श्रो अरविन्द, पु० ७१६ 

३, गीता, कर्मयोग, पु० १३२, इलोक ४२९ । 


उपनिषद्‌-साहित्य 


मसृ(* 
प्रतीक-दर्शन 


शब्द झर प्रतोक 


उपनिपदु-साहित्य ज्ञान फी एक प्रवुल्थ निधि है मिप्तमें प्रास्मिक तथा 

तात्तिक ज्ञान भपती पराऊझाष्णा में प्राप्त होते हैं। ज्ञान का प्रशवत शब्द भोर 
प्रती ही के नित्त नूवन सृजन में प्राप्त होता है। हम जिन भी शब्द का उच्चारण 
करते हैं या उसे लिपि रूप में विचारों के विनिमय का माध्यम बनाटे हैं, पे शब्द ही 
प्रतीक हो जाते हैं। यही फारण है कि कोई री शब्द, किसी विचार या धारणा का 
प्रतिरृष होने से, प्रतीक का कार्य फरने लगता है। सम्पूर्ण चरावर विश्व के 
सम्बन्ध, शब्द-प्रतीकों के द्वारा एक दूसरे से झनुस्पूत है । दुसरे शब्दों में, यह ब्रह्म 
की सम्पूर्ण प्रकृति, वाणी झथत्रा माया के शठइ-पअ्रतीर्ों के द्वारा एक सम्वन्ध की 
तारवम्यता में व्याप्त है। इसी भाव को शहराचाप ने उपनियद-माष्य में इस प्रकार 
श्खा है ।-- 


सदस्येद॑ याचा तन्त्या भामभिर्दाममि. सर्व खितस्‌ ।* 


उस ब्रह्म फा यह सम्पूर्ण जगत चाणी झप सूत्र द्वारा माममयी डोरों से 
ध्याप्त है! यह नामरुरण की प्रवृत्ति वस्तु का श्रनुमवपूरफ रूप सामने रखती है, 
तो वही, बह मानवोय चेतना के झ्ावश्यक्र फार्य प्रत्ीकीकरण की झोर भी संकेस 
करती है। श्रत: यह सारा का सारा ब्रह्मांड नाममय ही है, नाम (प्रतीक) के द्वारा 
ही ज्ञान का स्वरूप मुब्दर होता है। पद्दी फारण है कि वारू या धासणी को झाॉँदे- 





३.  उयनियद्‌ भाउप, रंड २, पु० २४ : साण्डूपपोपनिजयद्‌, गीता प्रेस, दोरक्षपुर 
(सं० २०१३) 
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ग्योपनिषद्‌ में 'तेजोमयी”” कहा गया है, उसे “विराट” को सज्ञा भी दी गई है ।* 
तात्त्विक दृष्टि से क्षर ब्रह्म के मूल में इसी घब्द-प्रक्रिया का रहस्य छिपा हुमा है | 
इसी से, भारतीय मनीषा ने शब्द को ब्रह्म का रूप या पर्याय मात्रा है। हम शब्द- 
प्रतीको के द्वारा ब्रह्म के इस नाम रूपात्मक विश्व को ज्ञान की परिधि में वाँधते है । 
फलतः ईखर, झात्मा, त्रिमूति, समय, ग्राकाश (दिक) ग्रुरुत्वाकपेंणा शक्ति, परमाणु 
प्रौर भ्रनेक धामिक प्रतीक यथा ग्रह्मा, ज्यूपीटर, शिव, देवीदेवतादि-ये सव शब्द 
झुप प्रतीक ही हैं जिनमें किसी धारणा या विद्यार (भाव भी) की पत्विति प्राप्त 


होती है । 
बविम्व झोर प्रतीक 


उपनिपद्‌ साहित्य मे मन की द्रियाझ्नों का संकेत यदा-्तदा प्राप्त होता है । 
मल की झादितम क्रिया का वाह्म-प्रभावों को मानसिक ब्रिम्ब (82८) के रूप में 
परिण॒त प रना है । यह बिम्ब ग्रहण ही प्रतीक सृजन की प्रथम आवश्यक दशा है । 
इस दृष्टि से विम्बग्रहण केवल बोवगम्य (?४०४०४४०४) ही शोते है | दूसरी भ्रोर 
प्रतीकात्मक क्रिया एक अधिक जटिल मानसिक क्रिया है जिसमे बोघ, विम्ब एवं 
मानसिक विचारणा का समन्वित रूप रहता है ।) मन की इस बिस्‍्बग्नरहण को भ्रवृत्ति 
को केनोपनिपिद्‌ मे इसे प्रकार कहा गया है-- “5 फेनोपित पतति प्रे पितमनः ४ अर्थात 
यह मन जिसके द्वारा इच्छित एवं प्रेरित होकर भपने विपयो मे गिरता है भागे चल- 
कर-भाष्यकाप शकर ने स्पष्ट ही क.] कि मन स्वतन्त्र' है भौर वह स्वयं ही प्रपते 
विषयों की भोर जाता है जो उसकी प्रवृत्ति द्वी है ।” 


प्रनुष्ठानिक तया पौराणिक प्रवृत्ति 


पृष्ठभूमि के प्रकाश से श्रनुप्ठानिक तथा पौराशिक प्रतीक-दर्शन का विवे: 
चने किया जा,सुकता हैं। प्रनुष्ठानिक चेतना मे मन का केवल बिम्बग्रहण ही प्रमुख 
है, जबकि पौराणिक चेतना मे मनन का मनन .करनेवाला, रूप अधिक स्पष्ट:है। 





१. छाँदोग्योपनिषद, पृ० ६२६ श्सोक ४ में कहा गया है 'प्रापीसय:ः' 
: आाणस्तेजोमयी वागति! (उपनिषद्‌ भाष्य खंड ३) : . 

३. बपी, पृ० १४५, श्लोक २ 'वास्विराट', (उप० -भा० खंड ३) 

३. इक्सपीरियंस एड थिकिंग द्वारा एच०एच० प्राइस पृ० २८६ (संवद १९४३ ) 

४. केनोपनिशद्‌, उक० भा० खड १, पूृ० १६ तथा २३ (सं० १०१४) 


[ २११ 
विम्बर7हण भौर विचारात्मक किया (मनन) इतनी भन्योन्य सम्बन्धित हैं कि उसे भर वग 
करके देखा नही जा सऊता है । परन्तु इतना कहना समीचीन होगा कि पौरारिक 
प्रवृत्ति मे कियी वल्तु भयवा विवार के प्रकागन में जो मी कया का झाशञय जिया जाता 
है, उसमें उस वस्तु का विम्बग्रहण तो भवंश्य होता है, पर मानसिक प्रक्रिया यटी पर 
मही रुकती हैं, वह उस विम्धग्रहस मे किसी भाव या विचार (पर्व) का स्पष्टीकरण 
करंती हैं । घरातल से सूध्म की शोर मद की यह क्रमिक रूपरेखा प्रतीकात्मक प्रये 
बी झवतारणा करती है जो कि पीराशिक कयाप्रों का मूल ध्येय है। फठोपनिपद्‌ 
में इसी से ईद्रयो की प्रपेक्षा उनके विपयों को श्रेप्ठ फहा-गया है, विषयों से मन की 
उत्कृष्ट कहा गया है, मन से घुद्धि को “पर” कठा गया है और प्रन्त में, चु्धि से 
महान्‌ झात्मा को फहा गया है ।* पुराण प्रवृति में मन की प्रक्रिया क्रमशः मत से_ 
युद्ध की पश्लोर प्रसत्तशीन है जिसका पूर्ण भनुमूतिमय पर्यवसान प्रात्मकैत्र” में उमी 
समय होता'हैं जब सन का विकास धामिक चेतना के सूक्ष्म-स्तर को स्पर्श करता है । 
झत., भारतीय मनीपियों ने मन के केवल ऊपरी सतह फा ही विश्लेषण नहीं किया 
है; उनका मनोविज्ञान, पाश्चात्य मनोविज्ञान के कही अ्रधिक सूक्ष्म है, जहाँ मन से भी 
सूक्ष्म तत्वों का विप्लेपण प्राप्त होता है।।े इसे हम श्राध्यात्मिक मनोशिज्ञान 
($ए70ं-789०४०0089) कह सफते है जिसकी आवारशिना पर उरनिषदधों का 
प्रतीकृ-दर्शन भाश्िित है । 


वैदिक काल के ऋषियों ने जिन भनुष्ठानों का श्रायोजन किया था, वे मुलतः 
फिसो सायना या भव्यकत सत्य से ही संवंधित थे । वैदिक ऋषिपों ने झनुष्ठानो के 
हारा जम-जीवन में इस सत्य का प्रतिपाइन किया कि इनके द्वारा मानव-मन, अधिक 
उच्च भभियानों को स्पर्ण कर सकेगा भौर उन देवताम्रों (प्रकृति शक्तियों) को 
प्रसनप्त कर सफेगा जिनके धंतुलन एवं सामरस्य से सृष्टिकार्य सम्पन्न होता है । इन 
भनुष्ठानो के सही प्रतीकार्थ का ही हृदयगम करके उन्हें हम जीवन में समुचित स्थान 
दे सकते है । यश, यज्ञोपवीत संस्फार एवं अनेक भांचारो का सांस्कृतिक महत्व उनके 
प्रतीकार्य भें ही निहित है। उदाहरणास्वरूप, उपनिपदों मे यज्ञ करा प्रतीकाययें एक 
विस्तृत भावभूमि को स्पर्ण करता है। वेदिक कर्मकाण्डो में मश का महत्व झग्वि- 
प्रतीक के विकास की चरम परिणति है इमके साथ यज्ञ का जन-जीवन और घिशव से 


लत अत 





इन्द्रियेभ्यः परा छाया प्रर्गेध्पश्य पर्र मनः * 
समससस्‍्तु परा चुदियु ८ कम 8 के ४॥२०॥। * -2* 
पृ० ६१ (उप» आठ (संड १) 


४. हिन्दू साइकलाओों द्वारा स्वामी भस्चिलातमन्द. पृ०७प८ (लंदम १६३६) 
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भी सम्बन्ध है। प्रग्ति को वठोपनिपद्‌ में भरत लोको की प्राप्ति कराने वाला भौर 
बुद्धिस्पी गुदा में स्थित कहा गया है ।* यहाँ पर जो भ्रग्नि को चुद्धिरुपी ग्रुहा में कहा 
गया है, वह झग्नि के सृक्ष्म रूप का संकेत है। यहीं नहीं, छांदोग्य में प्रग्ति को देवता 
की संज्ञा दी गई है जिससे ऋक्‌ श्रुतिपों का प्रादुर्भाव कहा गया है ।* यहाँ पर भ्ररिति 
उस भ्रकय श्रम की प्रतीक है जिससे वाणी का पश्रादिख्प मुखर होता है। इसके 
प्रतिरिकत भ्रग्नि की व्याप्ति पृथ्वी धुलोक तथा प्र'तरिक्ष मे कही गई है ।? इस 
प्रकार भग्नि को समस्त ग्रह्माड में परिव्याप्त सिद्ध किया गया है। कही पर वह 
'शवित' एवं 'तेजस के रूपो मे हैं, कही पर “काम के रूप में भर कहीं पर 'वीय' के 
रूप मे है | इस प्रकार भरिन सूक्ष्म से स्थूल क्षेत्रों तक परिष्याप्त हैं । 

यज्ञ के हारा इसी अर्नि-श्याप्ति का भ्रावाहन किया जाता है । भग्लि का यह 
विश्वरूप शौर भी व्यापक हो जाता है जब उसका सम्बन्ध मेघो के प्रादुर्माव से 
ह्वोता है तो उचित तापमान के प्रकाश में जल-बूदों में परिणत हो जाता है | यह 
तथ्य झाघुनिक विज्ञाम के द्वारा भी मान्य है क्योंकि घुम्र ही वाष्प के रूप उचित 
तापमान पाकर मेघ का रूप धारण करता है इसी वश्य की प्रतिध्वनि छांदोग्य में 
इस प्रकार होती है-- 

यद्‌ग्ने रोहित, रूपं लेजसस्तद्ग प यच्छुक्ल तदपां यत्कृष्णं तदन्‍्नस्यापगादर्ने- 
रम्नित्वं वाचारम्भणं विकारों नामघेय त्रीरि/ रूपाणीत्येव सत्पम्‌ ।, 


प्र्थात्‌ भ्रग्ति का जो रोहित रूप है, वह तेज का रूप है, जो शुक्ल रूप है, 
यह जल का है भोर जो कृष्ण है, वह भ्रश्न है । इस प्रकार अग्नि से प्रश्तित्व निवृत्त 
हो गया क्योकि (भग्तिरूप) विकार वाणी से कहने के लिये नाममात्र है, केवल तीन 
हूप हैं--इतना ही सत्य है। भ्रतः भग्निहोत्र के समय जो यक्ष में भ्रन्न, पतादि की 
भ्राहुदि दी जाती है, वह इसी तेज, भ्रस्त भ्रथवा जल की मिश्चित प्रभिव्यक्ति है जिससे 
घूम्र का वाष्पीकरण हो सके ॥ यज्ञोपासना तप ही है जिसमें श्रग्ति का तपरूप ही 
मुखर होता है । मानव जीवन में इसी तप का मूल स्थान है क्योंकि इसी तप में 
प्रजापति को सृष्टि वो इच्छा (इक्षण) प्रदान की ।४ इस प्रकार अग्नि भ्न्तरिक्ष ते... 


१. कठोपनियद्‌. पु० २९ (उपनिषद्‌ साष्य छक्ंड १) 

२. छांदोग्योपनिषद्‌ पृ० ४३५ (उप० भा०. खड ३) 

ई. वही. ४८३ तथा ४६४ (उप० भा०. खंड ३) 

४. छांदोम्य षष्ठ श्रध्यांय. चतुर्थ खंड. पृ० ६१३. श्लोक १(उप० भा० छंट ३) 
४. छाद्रोग्योपनिषद्‌, चतुर्थ प्रध्याय, सप्तवश संड, पृ० ४३४-४३५ 
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लेकर पुरुष झौर नारी में क्रमक विकास प्राप्त करती है श्रौर यह विकास, मूलतः, 
ठप ही है। इस वैज्ञानिक सत्य की प्रभिव्यक्ति उपनिपदों में प्राप्त यज्ञ के प्रतीकार्य 
में निहित है । यज्ञ में भाहुति डालते समय जो 'भूःमुवः स्वाहः कहा जाता है, उसका 
रहस्य यदी है कि प्रांतरिदा, यू लोक तया-भूलोक में --तिदेव के रूप में, यही भ्ररिनि 
स्वेत्र व्याप्त हो भौर हम उस परित की कृपा से भौतिक सुखतों के साय-साथ 'सत्य! 
का साक्षात्कार कर सकें । भारतीय भजुष्ठानों का मूल ध्येय यही है जैसा कि कहा 
गया है-- 

एप ह॒वे यज्ञों योज्यं पवत एपह यत्तिदें, सर्व पुनाति। यदेपयन्निद्‌ सर्वे पुनाति 
वस्मादेष एवं यज्ञस्तस्प मनश्च बाबच वर्तनी +) 


पर्वाद्‌ जो चलता है, निश्चय यज्ञ ही है। यह चलता हुआ निश्चय इस 
सम्पूर्ण जगत को पविश्र करता है, क्योकि यह गमत करता हुप्ना एस समस्त संसार 
को पवित्र कर देता है, इसलिये यही यज्ञ है। मन भौर वाक्‌-ये दोनों उप्तके मार्ग 
भतः यज्-अनुष्ठान में मंत्रोज्चारण में प्रवत्त वाणी पौर यथार्थ वस्तु के ज्ञान मे 
प्रवृत्त मन-ये दोनों यज्ञ के मार्ग ही है । बिना मने से मनन किये केवल मात्र वाणी 


का दुरुपप्रोग करने से व्यक्ति प्रपने तेज को खो देता है भोर साथ ही पनुप्ठान की 
प्रहत्ता को भी हृदयगम नहीं कर पाता है। 


पौराखिफ कथाओं का प्रतीकार्थ 


प्रनुप्ठानों के इस प्रतीकार्थ से सम्बन्धित पौराशिक-प्रतीऋ-दर्शन है जो 
सानवीय बेतना का भ्धिफ विकसित रूप है। भारतीय पुरासण-प्रवृत्ति पाश्चात्य (मिथ! 
से भिन्न है। पाएचात्य-विचारकों के प्रनुसार पुराण-प्रवृत्ति मे प्रदूभ्रत कल्पनाग्रो 
ठथा परियो की कथाप्रों-सी झताकिक उड़ान ही प्रधिक है | परन्तु भारतीय विचार- 
धारा में पुराण, इतिहास हैं जिनमे मानव के प्राध्यारिमक रहस्यों का प्रतीकात्मक 
निरूपण प्राप्त होता है। पौराशिफ कथाओं का प्रययन सामान्यतः किसी न किसी 
ध्येय अथवा रहत्योद्घाटन के णिये होता है । प्रुराण-प्रवृत्ति में इसी से, मन का 
विचारात्मक पक्ष लक्षित होता है। पीराणिक कथाम्नों के हारा, भ्रधिकतर वेदों, 
उपनिपदो भौर ब्राह्मणादि के तात्विक सदर्भ की प्रतीकात्मक् अ्भिवश्यजना भ्राप्त होती 
है जो जन-जीवन के घरातल पर भपना विकास करती है ॥ भतः पुराण कथायें किसी 
पंस्कृति एवं घमम के मूलभूत दार्शनिक-विचारों को जन-साधारण में जन-गाधात्मक 


अलननममकपनना. 








१. बही, जतुर्थ प्रध्याय, घोडश खड, पृ० ४२८ (उप० भा०, प्लेड ३) 
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शैली के द्वारा हृदयंगम कराती हैं। भारतीय एवं विदेशी पुराणों में सृष्टि-कयायें; बोर , 
बुरुपों की कथायें, देवासुर और मनु की गायायें भादि केवरान्मात्र कग्रेलफल्सता की 
उपज ही नहीं हैं, इन मथाग्रों के पीझे विविय दार्गनिक एवं तात्विक- सदममों की 
प्रतीकोत्मक ब्यमता प्रमुख है। ज्ञान की वारा को बढ़ाना ही इस,कथराओं का, प्येद 
है क्योंकि प्रतीकदर्शन ज्ञान! की गरिमा को ही प्रकट करता है। प्रतीक के द्वारा ' 
इम ज्ञान के तंतुपों को रूप देते हैं । 

देवासुर-प्रग्राम का जो संस्तार पर्यन्त पुरागों में एकत्र राज्य है; उसका 
प्रतीकात्मक मर्य हो भपेक्ित है। ये सारी कयायें कल्यना पर ही 'पाश्नित हूँ। उनका 
प्रती हाथ ही मोजित है, वे ऐतिहासिक तब्य नही हैं जैत्ता कि माष्यकार, शंकर हे 
पपने वेदांत-माष्य मे स्पष्ट सकेत किया है--- 


' मदि हि सव्रादः परमार्य एवा्भुदेवारूपा एन सवादः सर्वशासास्वश्रोष्यद- , 
विदद्धानेक-प्रकारेण न श्रोष्यत । श्रूयते तु तत्वाश्र' तसथ्य॑ संवादश्र तीनाम .। * 
प्र्थात्‌ यदि यह सवाद (देवायुरमंग्राम) हुआ होता तो सम्पूर्ण शाखाप्रों मे 
(प्र्याव्‌ त्मो उपनिषरों मे) एक ही सवाद सुत्रा जाता, परस्पर विरुद्ध भिन्न-भिन्न 
प्रकार से नदी। परन्तु ऐसा सुना जाता है, इसलिये संवाद-श्रुतियों का तात्पय यवाश्रुत्त - 
भथ में नदी है । यही बात अन्य पौराशिक उपाख्यातों के लिये सत्य है। इसी प्रकार 
सृब्डिल्यायाप्रों मे जद्दा एक ओर विखविकास का फक्रमिक रूप प्राप्त होता है, वहां 
पर परम तत्व "क्रद्म' के एक का विविवलपो में सकेत प्राप्त होता हैं। उपनिपदो 
की गाथाों के भ्रावार पर पुराणों की सृष्टि-विषथक बुहंद कयाप्रो का विकास 
सम्मत्र हो सहा है । इत सृष्डि-उताब्यातों का रहह्य माइक्थोयनियद्‌ में इस प्रकार 
समम्काया गया है। 
मृल्जो इविस्फुलियादेः सुष्ट्यां घोदितान्यथा । 
उपाय: सोवताराय नास्ति भेद: कुयछचन ॥।* 

५ भर्याव (उपनिषो में ) जो मृतिका लौहबड़ प्रौर | वरिस्कुल्निगादि हृष्ठातो , 
हारा भिन्न-भिन्न प्रकार से सृष्टि का निर्यश किया गया है, 'वह (व्रह्म की एकता ;, 
मे) बुद्धि के प्रवेश कराने का उपाय हैं, वस्तुत: उनमे कुछ-मी भेद नही है । इस ,:- 

रष्टि से, सृष्टि क्यामों का ध्येय, उपनिषदों के भनुसार, जीव एवं , परमात्मा का ' : 
१. उपनिषदभाष्य, संड २, पृ० १४५-१४६ (मॉड्श्पोपनिवर) . ... 
१६. मॉड्श्योपनिवद्‌, पुृ« १४४ (उप, भा», खंड २) .. 
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शकत्व निश्चय करानेवाली वुद्धि का निर्माण है। जिससे कि मानव, सृप्टि के रहस्य 
का भनुशोलत कर सके । 


दूपरा तथ्य जो इन सृष्टि-क्राप्रो से घ्वनित होता है, वह है मिशुनपरकः 
सत्य का प्रतिपादन । प्रजापति, जो उपनिषदो मे प्रद्यय तत्व है, वही अपनी “ईक्षण 
से विभक्त होकर सृप्टिकाय्य में संलग्न होता है। यही प्रजापति पुराणों मे ब्रह्मा 
एवं नारायण के प्रतीक है। यह प्रारिणशास्त्र का प्रनादि नियम है कि सष्टि चाहे 
वह कैसी भी हो, भकेले नही हो सफती, उसमे 'दो' को सहकारिता भावश्यक है । 
प्रवतार तथा लीला भागनाम्रों में मिथुन-तत्वे का विशेष स्थान है॥ अवतार में 
आक का महत्व दो” को घारणा मे निहित है शोर यही कारण है कि देवताओं के 
साभ देवियों की परिकल्पना की गई है । इसी मिथुन रूप के तात्विक प्रतीक प्रकृति 
पुरुष, मत-बाक्‌, श्री-नारायण, शिव-रावित, ब्रह्मा-सरस्वती प्ादि हैं । छौरोग्योपनिपद्‌ 
तेजोप्रडेसे सूत्टि का क्रम-पर्णान किया है, उसमे भी' अपरोक्ष रूप से, मियुन 
सत्व का समावेश प्राप्त होता है. पर प्रधानता (एक 'तत्व” की प्रधिक है जिससे 
सम्पूर्ण चराचर विश्व उद्भूत हुम्रा है । दार्शनिक हृष्टि से सृष्टि या सर्ग, कार्यकारण 
की भावना को 'प्रादिकारण' के प्रमिव्यक्तीकरणु के रूप में स्पष्ट करता है। इस 
समस्त चराचर प्रकृति में एक ही परमज्योति का स्पनदन है। अतः सर्ग अनेकता 
में एकता की भावना को चरिताये करता है। इसी कारण पुराणों की कल्पनाप्रसूत 
सर्ग-कथाप्रो में प्रादि-तत्व ब्रह्म का व्यक्तिकरण ही भनेक प्रतीको के द्वारा हुग्रा 
है । इसके प्रतिरिकत, ये सम-कथायें मानव-मन के प्राध्यत्मिक प्रारोहण की भोर 
भी सकेत करती है । मानव-उद्य के साय देतना का विकास प्रधिक्त ऊर्ध्व क्षितिजो 
को शोर प्रयत्नशील होता है जिसे उपनिपद्‌-साहित्य में जाग्रत, स्वप्न, सुपुप्ति भौर 
तुरीय प्रवस्थामों की संज्ञा दी गई है। मारतीय सुष्दि-कवथाप्रो का महत्व इसी बात 
पे है कि उनके द्वारा निम्नतर पदार्थों से लेकर उच्चतम विकासशील मानव नामघारी 
प्राणी के भावी विकास की रुपरेसा प्रस्तुत की गई है । 


जामिक-प्रतीफ-दर्शत.' 


पौराशिक त्षेत्र मे मन की जिस विचारात्मक प्रकृति का विक्रास शुरू हप्मा _ 
था, वह धामिक प्रतीक़ों के क्षेत्र में प्पने| उच्चतम रूप में प्राप्त होता है । उपनिषद्‌ 
साहित्य में प्राप्त जिन घामिक प्रतीकों का सकेत प्राप्त होता है, उनमें विचार ठथा 
है मलिक पक 0 5 लक मील लय कक पप की + दही हल धम आल 
१. छांदोग्योपकिषद्‌ पृ० ३४३-२४६ (उप० भा० खंड ३) 
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धारणा का एक स्वस्थ रूप प्राप्त होता है। एसी से, रिट्वी का मत है कि विद्यारों 
का आपरपक कार्य प्रतीकी रण है ।* यह विचार तथा घारणा मूलतः भ्रनेक देवी- 
देववाप्रों के साहा-विरनेयण से ज्ञाव होती है। इप्ती तथ्य फो कदाचित्‌ ध्यान में 
रबवफहर घामिक देवी-देवता्नों के प्रति छातेग्य-उयनियर्‌ का निम्न श्लोक उनके 
प्रतीकार्य को चिवन का विषय घोषित करता है-- 

“स्पानृवि तातृव॑ यम तावूपि या देववाम मिष्ठोष्यन्स्यातां देवतामुपधावेत्‌ ।* 


पर्यात्‌ (वह साम रूप रस) जिस छता मे प्रतिष्ठित हो, उस ऋचा का जित 
ऋषिप्ञाला हो, उत्त ऋषि का तथा जिय देवता की झ्वुत्रि करवेव्ाला द्रो, उप्त देवता 
का वित्त करें । तत्यत: घामिह प्रती हों का रहस्य उतके चितन करने में समाहित 
है । यह चितत मातव्-मन की बहू सदन प्रक्रिया है जो धारणा के स्वरूप फो व्यक्त 
करती है। यही कारण हैं कि घारमिक प्ररीफो में दारयेनिक मायमूमि का स्पष्ट सकेत 
प्रान्त होता है जो उप प्रतीकों के अवीत्ता की झावारशीला है । 

उपनियदन्‍सादित्य में झवेक प्रती हों का संफ्रेज़ प्राप्त होता है जो घामिक 
एवं दार्गेनिक भाव यूमियों को स्पष्ड करते है। ऐज़े विचारात्मक प्रद्वीकों हम दो वर्यो 
में विमाजित फर सकते हैं-- 

(१) भादरों ्वरलोगों फो घारणा 

(२) प्रतर्ष्टिपरक प्रतीक 


१. झ्ादर्श प्परलोकों की घारणा 


चार-लोक--जब मानवीय चेतना हश्यमान जगत के पीछे रहस्य को जानने 
के लिये प्रतत्तगीव हुई, तब उप्तने झवेक ऐवे लों को की कल्यना की जहाँ मृत्यु के बाद 
चीवक की भावत्रा ने एक महृष्ववू्गें कदम उठाया । साव-्मन यह प्रश्व करने लगा 
कि मृत्यु के पशचार जीवन का पया स्वरूप होता है ? इस जिज्ञासा फे फलस्वरूप 
सभी धर्मों में स्वर्ग को कल्यता का उदय हुम्रा। “मृत्यु के परे” की भावता इसताई 
प्रतीकवाद को मूल प्रावारशिता है ।* हमारे यहाँ स्व॒गंजोक से भी ऊपर भन्‍्य लोकों 
की भावना प्राप्त होठी है जो प्ाध्यात्मिक हष्टि से मानवीय चेतना के ऊश्वंगामी 


श्प १ क हिस्दी भाफ माइ ड द्वारा ए० डो० रिद्ची. पृ० २१ 
३. गोपनिषद्‌, प्रयम प्रष्याय, छुरेंथ खड, पृ० ७४. श्लोक ३(उप> 
भा० खड ३) 


३. इनताइक्लोरोडिया भाफ हविज्द एड रिज्ोडत बाल्यूत १३. किशि दउन 
सिम्दर्भलिम्म (म्यूपार १६२१) 3205 कक 23 
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प्रमियान से प्रतीत होते है । हमारे यहाँ चार देवता प्रमुख है--इन्द्र, शिव, विष्णु 
भोर दरह्मा भीर उनके साथ क्रमश: चार लोको-स्वयं, फैलाज, चैकुण्ठ और सत्य 
लोक को कल्पना की गई । इन चार सोको के श्रादर्शीकरण मे 'मत्यलोक का स्थान 
सबसे प्रमुख है । ये सनी लोक ग्रानंद फे क्रमक विकास को झूपरेखा प्रस्तुत करते 
हैं। वैज्ञानिक दृष्टि से ये लोक, जो प्ृृथ्वों से ऊपर माने गये हैं वे मूलतः विध्वे- 
वाप्तावरण फे स्तरपरफ विभाग है| छिस प्रकार झ्ाक्ाण के वातावरण मे निम्नत्र 
स्तर मधिक्तम भारबुबत [ग्रेयर) माना जाता है भौर जैसे-जंसे हम चातावरण मे 
(झाराण तत्व) में ऊपर जाते हैं, वैसे-वैंसे 'भार' की मात्रा भी कम होती जाती 
हैं । उसी प्रकार इन्द्रतोक से तेकर सत्य लोक तक क्रमणः स्यूत से सूक्ष्म की भोर 
मार फी सन्मुखता प्राप्त होती है ) 

इन प्रादर्श-नोको की घारणा में घामिझक भावना का वह रूप प्राप्त होता 
है जो प्रार्मा के श्रानन्दपरक रत्तरो का उद्घाटन फरता हैं। यही कारण है कि 
उपनिपों में स्वर्ग की भावना में 'प्रानर्द! का परिवेश है। कठोपनियद्‌ में स्पष्ट 
माह! गया है--- 

स्वर्ग लोवों न मय किश्चनास्ति न पत्र त्वं न जरया विभेति । 
उमे तीर्त्वागनायापिपासे चोकासिंगो मोदत्ते स्वर्ग लोके ॥॥* 

भ्र्याव्‌ स्वर्गलोक में कुद भी भय नहीं है। वहाँ श्राप का भी वश महीं 
चलता । वहाँ कोर्ड चुद्धावस्था से मी नहीं डरता। स्वर्गंलोक में पुरुष मूख-प्यासत 
दोनों को पार करनो शोझ के ऊपर उठकर भानन्दित होता हूँ | भ्रस्तु, मांरतीय धर्म 
में जितने भी प्रानन्‍र लोफ हैं, उनके श्रतराल मे उपनिषद्‌ का यह कथन भनुस्यृत 
प्राप्त होता है । 

चार लोकों मे ब्रह्मलोक सर्वोच्च है । वह सत्य का घाम हैं। उपयुक्त तीन 
लोग (सझथर्ग, कैवाण, वैकुझ) उस भूमिका को प्रस्तुत ऊरते हैं जो 'ग्रात्मा' को सत्य का 
साक्षात्कार कराते है । उसी से, वृढ़द-उपनियद्‌ में सत्य की मीमांसा इस प्रकार की 
गई है-- 

“इदा, सत्य सर्वेयां भूताना मध्यस्थ सत्यस्य सर्वाणि भूतानि मु ...* 

झर्यात्‌ “यह सत्य समस्त भूत्तों का मथु है धोर समस्त भूत इस सत्य कै 
मधु है ।” इस कथन में उपयुक्त तीत लोलों (मूत्र रूप) का अंतिम पर्यवसान 

१ कठोपनिपद्‌, पु० २७. प्रयम्त श्रध्याय, प्रथम बलली 


2 बुह॒वारण्यकोपनियद्‌, पृ० ५६२, श्लोक १२ हितीय प्रध्याय, पंचम 
डाह्मणा (उप० भा० खड ४). 
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सत्य लोक' में होता है क्योंकि यही लोक समस्त लोकों का मधु है,--सारतत्त्व है,- 
परम ज्ञान का श्नतीक है। इसी से, ब्रह्मा की पत्नी सरस्वती जान फी प्रतीक हैँ । 
यही वह स्थान हैं जहां मानवीय-मन अपने उकचतम गंतव्य-भतिचेतना के स्तर को 
स्पर्ण करता है भर इस प्रकार, 'दिव्य-पुरुष' का ग्राविर्भाव हीता है ।' 


सप्तलोफ की घारणा 


वैदिक घर्न मे, प्ततोक की सारुणा के प्रकाय में अन्य सप्तक कल्पनाभों 
का रहस्य जाना जा सकता है । सप्तलोक, सप्तप्तिषु, सप्त्ि, सप्तस्वर, सप्तपाताल, 


न 


सप्तदिवस, सप्तान्न की सावनायें मूलतः मानवन्मन के आध्यात्मिक स्वरूप के 
प्रतिष्तप है । 


सप्त की धारणा का रहस्य “प्राण-विद्यान” है वयोकि भारतीय चिप्तन में 
प्राण को गात्मरूप ब्रह्म की कोटि तक पहुँचा दिया गया है। समस्त इन्द्रियां प्राण 
की ही रूपांतर हैं। इसी से प्राण की समप्टि-मावना में समस्त 'इन्द्रिय-सघात शरीर' 
की परिणति प्राप्त होती है णकराचार्य ने वेदात-माष्य के अन्तर्गत कहा है कि 
“पशिशु-प्राण' का यह शरीर अ्रधिष्ठान है क्योंकि इसमें प्रधिप्ठित होकर अपने स्वरूप 
को प्राप्त करने वाली इन्द्रियाँ विययो की उपलब्धि का द्वार होती है ।* प्राण को 
नाना रूपो वाला “यश” की सज्ञा भी दी गई है | यह यश क्या है ? चमस रूप 
शिर में विश्वरूप यश निहित है । भ्रत. यश के नाना रूप प्राण के ही अंग है । प्राण 
की सरूया सात मानी गई है--दो कान, दो नेत्र, दो नांसिका श्लौर एक रसना | 
ये सातों इर्द्रियाँ प्राण की 'प्रश्न होकर ही झवस्थित रहती है जिसका यही अयथ है 
कि सप्त इन्द्रियों का भन्योन्य सम्बन्ध प्राण के द्वारा ही कार्यान्वित होता है । इसी 
से, इन प्राणो को सप्तान्न मी कहा गया है। वृहद्‌ उपनिपद्‌ मे प्राण की इसी 
सर्वव्यापकता को आ्रधिदेविक रूप देने को लालसा से उन्हें सप्तपि मी कहा गया है 
जो मानवीकरण का सुन्दर उदाहरण है । उपनियद्‌ कहता हैं--“'थे दोनो (कान) 
हो गौतम और भारद्वाज है, यह हो गोतम है भर दूसरा भारद्वाज । ते दोनो नेत्र 
ह्दी विश्वामित्र ओर जमदग्नि है, यही विश्वामित्र हैं और दूसरा जमदग्नि है। ये 
दोनों नासारन्त्र ही वशिष्ट और कश्यप है. यह ही वशिष्ट है, दूसरा कश्यप है । 
तथा वाक्‌ ही प्रत्रि है, क्योकि वमिन्द्रिय द्वारा ही अ्रन्न भक्षण किया जाता है 





उपनिषद्‌ भाष्य, खड ४, पृ० ५०४ 


१ 
२. बृहदु-उपनिषद्‌, पू० ५०८-५०६, शइलोक ३ (उप०्भा०्खंड ४ ०९४ 
३. वही पू० ५१० हु गज 
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जिसे भ्रत्ति कहते हैं, वह निरवय ही “भअ्रत्ति' नामवाला है। जो इस प्रकार जानता है, 
वह सबका झचा (भकद्षण करनेवाला) होता है. सब उसका अन्न हो जाता है ।९ 
यह सप्तपि-मडल मानवीय मौतिक-पक्ष का उन्नायक हप है । यह घोषित करता है 
कि प्रत्येक मौतिक अगर का उसम्ती समय सत्य महत्व होगा, जब्र वे दिव्य देन ऋषियों 
से युक्त मानवीय चेतना के क्ध्व॑ंगामी अ्रमियानों में योगदान दे सकेंगे। प्रत्यक्षतः 
मुख्य-प्राण! ही वह तकंमय कारगा है जो अतकंपुर्णे श्राचरणों (इन्द्रियो) को एक 
संतुलन प्रदान करता है जो इस प्रकार इन प्राण को जानता है, वह झपने भाग्य का 
स्वयं निर्माता होता है । हिन्दू दार्शनिक विचारधारा में सभी सप्तक बारणाए इसी 
सत्य-प्राण की चिवेचना करती है जिससे सत्प का साक्षात्कार हो सके | चुहद्‌ 
उपनिपद्‌ में इसी से, प्राण को देवता कहा गया है जो इन्द्रियखूप देंवताशो के पाप 
रूप मृत्यु के पार ले जाता है ।* 

इस सप्तक घारणा का पर्याय हमें सूफी साथना के सात-मुकामातों मे भी 
मिलता है । एक श्रन्य हष्टि मे, उन सब्तत्रो बी समानता यौग प्रणाली से भी हो 
जाती है | योगानुसार शरीर के सप्तरादो या चक्रो की जो कल्पना की गई है, उनकी 
समानता उपनिषदोक्त सप्तक से स्पष्ट हो जाती है । सूफी साधना के सात चढाव 
एक अंतहं प्टि-परक तात्विक यात्रिक-प्रारोहुए है । राडलफ श्रादों के शब्दों मे यह 
मात्रिक भारोहण ऊप्बे जीवन का एक निम्रम है, उसका एक परम रूप प्ररब्ध है ।ह 
पही नड़ी, प्राश्वात्य विचारधारा मे इस सप्त कल्पना का अश्रपरोक्ष रूप मिलता है। 
दांते के “डिवाहन कामेडिया” में इसका एक स्थान पर सकेत मिलता है जब 
महाकवि दाते मार्जन प्रदेश (?पाह५७०४) के सात स्तरों का सविस्तार वर्ण 
करता है जिप्तसे होकर कवि तया वज्जिल स्वर्ग की श्रोर बढते हैं,” तब स्पष्ट रूप से, 
उपनिषदोक्त सप्तलोको की समानता हृष्टिगोचर होती है । 

सप्तक तथा चतुर्थ कल्पना के अतिरिक्त उपनिषद्‌ मे दस लोको की भी 
घारणा मिलती है। इन लोकों की फल्पना में ब्रहलोक या झात्मलोक' पभ्राध्यामिक 
श्रारोहण की शीप॑विदु है इस ब्रह्मसोफ का सकेत याज्नवल्क््य ने गार्गी से किया था ! 
ऋ्रिक रूप से वानावरण का स्तरपरक विश्लेषण करना ही याज्ञवल्क्य को अभमीष्ट 


न 





१ बहद्‌ उपनिवद्‌ पृ० ५१० एलोक ४ (उप० भा० खंड ४) 
२. यही, पृ० १२८, श्लोक १२, खण्ड ४ 
३. मिस्टिसिज्जम, इस्ट एन्ड वेस्ट हारा राडल्‍फ झ्राटों, पृू० १५७ (लद॒न १६३२) . 


४ कासायनी-चर्शन द्वारा फतेडू किह, पृ० ४०५ (फोटा स० २०१ ) 
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था। ब्रह्मलोक से प्रथम नवलोक इस प्रकार बनाये गए है--अ्रन्तरिक्ष, गर्व, 
आदित्य, चंद्र, नक्षत्र, देव, इन्द्र, प्रजापति श्रौर दह्मतोक ।* श्तु, इन लोको का 
विवेचन धामिक तथा प्राध्यात्मिक मावना से ओोत-प्रोत्त होने के साथ-साथ एक 
वैशानिक दृष्टिकोण का परिचायक है । 


(२) प्रत्तहृष्टिपरक-प्रतीक 


इस वर्ग के प्रतीको का घारणात्मक एवं तात्त्विक महत्त्व है। प्रायः ये सभी 
प्रतीक “ग्रात्मज्ञान'! की आधारशिला पर आश्रित है। इनमें चितन एवं अध्यात्म का 
समन्वप प्राष्त होता है। ते प्रतीक तात्ततिक चितन के “मघु” है । 


भारतीय मनीवा ने मुज्य तैतीस देवताओो का पन्तर्भाव एक ही “परमदेव में 
माना है वृहद्‌ उपनिपद्‌ में याज्ञवल्कय श्रौर शाकल्य सवाद से विश्व मे व्याप्त प्राकृतिक 
शक्तियों एवं घटनाओं का मानवीकरण तैतीस देवताओं में क्रिया गया है ॥ इनमें झ्राठ 
वसु (प्रात, पृथ्वी, वायु, झतरिक्ष, भ्रादित्य, द्रलोक, चंद्रमा और नक्षत्र), ग्यारह 
इन्द्र (पुरुष की दस इन्द्रियाँ और मन), बारह भ्रादित्य (संवत्सर के श्रवयवमुत हैरे 
माप्त) भौर इन्द्र (विद्य तु) तथा प्रजापति (यज्ञ)--सव मिलाकर तैंतीस देवता माने 
गये है । इनका पर्य्सान 'एकदेव” की धारणा में किया गया है जिसे ऋषि ने प्राण 
यह ब्रह्म है, उसी को त्यत्‌ (ब्रह्म) ऐसा कहते हैं--* के द्वारा निरूपित किया गया 
है । परन्तु इस एकदेव की घारणा मे अन्य देवो की क्रमिक परिणति होती है-- 
तेंतीस से छः, छः से तीन, तीन दो, दो से डेढ़, और डेढ़ से एक की घारणा का 
विकास होता है ॥3 घामिक प्रतीको के भ्नेकानेक झप भी इसी तथ्य फा प्रतिपादन 
करते हैं । 'ग्रह्म की धारणा३मे यह "सत्य अन्तहित है । 


ग्रह्म-धोतक-प्रतीक 


ब्रह्म की सर्वव्यापकता, सृजनात्मकता ओर सापेक्षवा-निरपेक्षता की प्रतीकात्मक 
प्रभिष्यक्ति उपनिपदों में श्रनेक शब्द-प्रतीको के द्वारा प्रस्तुत की गई है । ऐसे शब्द 
प्रढ्रीक हैँं--भोउसू, खं, वृक्ष तथा यक्ष । 

ब्रह्म के दो रूप हैं--पक्षर झौर क्षर, सत्‌ भौर त्यतू, एवं '# भ्रक्षर मे इसी 
'ग्रयर और 'पर' ब्रह्म का समन्वय है । '्रह्म' के “पर! रूप को केवल प्राप्त किया 





स्नननाननन 


१. धृहद्‌ उपनिषद्‌, श्लोक १, पु० ६२७ (उप०भा लण्ड ४) 
२. बृहद उपनिषद्‌ पु० ७८५-७६४ नवम ब्राह्मण, तृतीय भ्रध्याय 
३. तैत्तिरीयोपतिषद्‌, पू &७, श्लोक ब्राह्मानन्द बल्ली (उप०भा०खड २) 
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जा सकता है श्रौर 'पर' रूप को जाना जा सकता है । यही कारण है कि बहा के पर 
या क्षर रूप के अनेक प्रतीकृगत श्रवत्तारो का भक्त-कवियों ने ज्ञान प्राप्त किया था । 
श्रीलोकमान्य तिनक का इसी से यह मत है कि उपासक का अंतिम ध्येय ज्ञान प्राप्त 
करना है। यही यारण है कि परमेश्वर के किसी भवतार का महत्त्व, उपासफ के 
लिये, एक प्रतीक का कार्य करता है। ३७, प्रोंकार, प्रणव, उगदीव--ये भ्रक्षर, 
ब्रह्म के ज्ञान को ही प्रस्फुटित करते है । ये झल्लर वाच्य रूप में ब्रह्म के नाम ही हैं । 
यही कारण है कि प्रतीक रूप 'नाम' का महत्त्व नामी के समान ही माना गया है 
भौर हमारे मक्त कवियो ने नाम' हो 'सामी' से भी झधिक महत्त्व दिया है। इस 
नाम तत्त्व में वाणी से उत्मूत शब्द-ध्वनि का रूप प्राप्त होता है । इनके उच्चारण 
में शब्द का ध्वनि विषयक प्रत्तीकार्य है । समस्त नृष्टि भें ध्वनि की व्याप्ति है जो 
प्राधुनिक मौतिक-विज्ञान की भी मान्यता है। वाणी के विक्रास में शब्द का 
उच्चारण, घ्वनि का प्रतीकात्मक रूप ही है ।* हिंषू, धर्म मे “जिहोब्ह” की घारणा 
में इसी प्रकार की प्रक्ृत्ति प्राप्त होती है ।? इसी कारण से माण्डुक्योपनिपद्‌ मे 
५5% भ्रक्षर को सब कुछ कहा गया है । यह जो कुछ भूत, भविष्यत्‌ भर वर्तमान है, 
उसी की व्याख्या है। इसके भ्रलावा जो प्रन्य ल्रिकागातीत वस्तु है, वह भी 'झोंकार 
है ।४ इसी से उपनिषदों में भोंकारोपासना का प्रत्यथिक महत्त्व है । यही कारण है 
कि वहाँ मिथुन रूप ३ क्ञी कल्पना वी गई है । इस श्रक्षर में वाक्‌ भर प्राण का 
मिधुन रूप निहित है । भोकार का उच्चारण 'बाक' शक्ति से सम्पन्न होता है और 
प्राण से ही निष्पन्न होतेवाला है, और इसी कारण, मिद्रुन से सयुक्त है। इसी शोकार 
को उपासता देवो ने घसुरों के परामव के लिये की थी भोर इसी उद्‌गीथोपासना के 
फलस्वरूप भ्रसुररूप पायो का नाश सम्मव हो सका ।* यहाँ पर देवासुर संग्राम का 
प्रकीकात्मक पर्थ स्पष्ट होता है जो प्राणो (इन्द्रियो) में व्याप्त पुण्य झौर पाप, सद्‌ 
भोर असद्‌ के रूप मे देवो भौर असुरों फा चिरन्तन युद्ध है । 
व 8 2 3 2-54 3 नमन 
१ गीतारहस्प द्वारा तिलक, पृ० ५७७-५७८, घाल्यूम १ (पूुना १६३१) 
२, दे मीनिंग झाफ सीनिग द्वारा श्राइजन स्चविड्स--परिशिप्ट, पु० ३०७ 
“  (लद॒न १६४६) 
3, हिन्दू मैसर्स, कस्टमूस एण्ड सरोमनीज द्वारा ड्यूवथियस, पृ० १०६ (झाकस- 
-““+ » - फीर्दड १६०६) 
४. माण्डक्योपनिपद, प्रागस प्रकरण, श्लोफ १, पृ० २४ (उपब्भा०, खंड २) 
५. दे०, छादोग्पोपनिषयद्‌, द्वित्तीय स्लंड, प्रयम प्रध्याय, पू० ४६-६० (उ« भा० 
खण्ड ३) 
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झोकार की घारणा मे उसके तीन वर्णों अ', 'उ और “म! का प्रमीकार्थ 
समाविष्ट है। श्रात्मा के चार पाद-चैश्वानर, तेजस्‌. प्रा भौर तुरीय अवस्थायें 
मानी गई है । यहाँ पर यह सकेत करना पर्याप्त होगा कि पब्रात्मा के तीन पार्दों की 
समानता 'शोंकारों की मातन्नायों से की गई है और वे माचाये है--भ्रकार उकार 
क्रौर महार । इन मान्नाथ्ो का तात्तिक अर्थ, %# के उस विस्तृत प्रतीकार्य की ओर 
सकेत करता है जिसका स्थान विरद, तेजस झ्ौर प्राज्ञ की सापेक्षता मे, उपासना की 
उस भावमूमि को प्रस्तुत करता है जो मानवीय प्रनुमृति तथा अत्तहंप्टि का मोहक 
स्वरुप है। पझ्त: पाद और माना का श्रन्योन्य सम्वन्ध है । 


अ्रकार' का महत्त्व वाणो झौर भाषा की हृष्टि से प्रभिन्न है क्योकि सम्पूर्ण 

वाणी मे भकार' का निश्चित स्थान है। जिस प्रकार अकार' से सारी वाणी व्याप्त 
है, उसी प्रकार वैश्वानर (भ्रग्नि) समस्त विश्व में व्याप्त है । अत' सर्वेव्यापकता के 
श्र्थ भे प्रकार भौर विश्वानर की समानता है। झ्तः, अ्रकार विश्व में व्याप्त वह 
तत्त्व है (ब्रह्मा) जो चूजनात्मक एवं विकासात्मक है। माण्डृक््योपनिपद्‌ में कहा गया 
है कि “जिसका जागरित स्थान है वह वैश्वानर व्याप्ति शौर आदिमत्व के कारण 
प्रोकार की पहली मात्रा है। जो उपासक इस प्रकार जानता है, वहं सम्पूर्ण 
कामनाझ्रो को प्राप्त कर लेता है भ्रौर (महापुरुषो) भ्रादि (प्रधान) होता है ।** 
इसी प्रकार स्वप्वावस्था वाला तेजस. झोंकार की दूसरी मान्ना, उकार' का पर्याय 
है । उकार भौर तेजस्‌ की समानता का कारण यह है कि दोनो का धर्म उत्कपं है 
जिस प्रकार “प्रकार से “उकार' उत्कृष्ट है, उसी प्रकार विश्व से तेजस्‌ उत्कृष्ट हैं । 
जिस प्रकार उकार, अकार, श्रौर 'मकार' से मध्य में स्थित है, उमी प्रकार विश्व 
और प्राश्ञ के मध्य में तेजस्‌ ।१ श्रतः मध्य में होने के कारण 'उकार' का धर्म 
समरसता एवं सतुलन को स्थापित रखना है जिसके हारा सृष्टि स्थित रहती है। यह 
(विष्णु' का स्वरूप हैं। अत मे, भमकार श्रौर सुपुप्तावस्था मे भी समानता है । यह 
समानता “पमिती” के कारण है जिसकी व्याख्या महाप्रभु शंकर/चार्य ने इस प्रकार 
की है--“मिति मान को कहते हैं, जिस प्रकार प्रस्थ (एक प्रकार क। बाट) से जो 
तौले जाते है, उसी प्रकार प्रलय झौर तेजस्‌ मापे जाते हैं क्योंकि प्रोकार को 
समाप्ति पर उसका पुन: प्रयोग किये जाने पर मानो झकार झौर उकार, मकार में 
अन+ल्फलन भरना 
१. आगरितस्थानो चैश्वानरोध्कार: प्रथा सात्रा--साइक्योपनिषद्‌, प्रागस 

भफरण, श्लोक ६, पु० ६६ (उप० भा०, खंड २) हे ह 
२. माण्ड्कयोपनिपद्‌. झ्रागम हक्तररा, पु० ७०-8१ (उप०्भा०, खंड २) 
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प्रवेश कर उससे पुन: निकलते है ।” उस विवेचन मे सृष्टि की उत्पति एवं स्थिति का 
ध तिम पर्यवसान 'मकार' तत्व मे दो जाता है । पुनः जब सृष्टि का उन्मेप एवं सृजन 
होता हूँ, तव 'मकार' से दोनो सृष्टि-तत्व वहिर्गामी होते है । शिव की दो शक्तियो-- 
संहार एव लय का यहाँ स्पष्ट सकेत प्राप्त दोता हैं जो उमके रुद्र एव महेश रूप के 
प्रतीक है । इसी का उतीकात्मक निर्देश माण्डक्योवनिपद्‌ में उस प्रकार किया गया है-- 
“सुपुप्तस्थान, प्राजो मकारस्तृतीया मात्रा मितेरपीतेवा मिनीति ह व इद सर्वमपीतिश्च 
मवति य एव वेद ।) ग्र्थात्‌ सुपुप्त जिसका स्थान हे वह प्रान, मान और लय के कारण 
प्रोकार को तीसरी मात्रा है । जो उपासक ऐसा जानता है, वह इस सम्पूर्ण जगत 
का मान प्रमाण कर लेता है श्लौर उसका लय र्गान हो जाता है । 

झ्ोकार के इस वर्णा-प्रतीकार्थ के प्रकाण में ्रिमूति (77॥9) की घारणा 
का सकेत स्पप्ट रूप से प्राप्त होता है। निमूर्ति में प्रकार उक़ार श्रौर मकार का 
प्रमश:ः सकेत सृष्टि, सतुलन स्‍प्रोर संहार (निल्लय) के रूपो मे प्राप्त होता है । प्रकृति 
की इन तीन प्रमुश्त शक्तियों का मानवीकरणा ब्रह्मा, विप्णु और शिव के हारा हुआ है । 
प्रकृति-फियाओ्रों मे संतुलग का रटस्‍्य इन तीन शक्तियों के समुचित्त कार्य-कारप 
सम्बन्ध पर झ्राश्चित है जिसका प्रतीकात्मक निर्देशन “त्रिमूरति”” की धारणा मे निहित 
है । इसके भ्तिरिक्त, भ्रह्म वाचक ओवगर एक प्न्य तथ्य की प्रोर सकेत करता है । 
ब्रह्म का यह अक्षर 'प्रतीक्ष' मात्रा के हारा ज्ञेय तत्व है, पर अमात्र रूप परव्रह्म मे 
किसी फी गति नहीं है । उस परमगति फी प्राप्ति तुरीय मात्मा के प्रन्तर्गत मानी 
गई जो प्रात्मपंशक ब्रह्म ता स्थान हूं । मात्रारहित झोकार तुरीय आत्मा ही है । इस 
प्रकार जो भी धभोकार के इस मह॒त्‌ प्रतीकात्मक अर्थ वा चितन करता है, वह भात्मरूप 
भ्रह्म भे ही एकाफार हो जाता है । यहा मोक्ष वी स्थिति हे । 

प्रोउपू के श्रतिरिकतत भारतीय विचारधारा मे अन्य प्रतीको की भी कल्पना 
की गई है। ख रूप ब्रह्म “आ्राकाश” का पर्याय । यही प्राकाश ब्रह्म झोकार है । 
भरह्म विगेष नाम है भौर ख उसका विशेषण है । यहाँ यह ध्यान रसना झावश्यक है 
कि भ्राकाण जट्रूप नही है, पर वह सनातन परमात्मा वा प्रतीक है। चृहृद-उपनिपद्‌ 
में स्पष्ट कहा गया है--ऊ ख ब्रह्म | स पुराण बादुर समिति हू स्माह कौरव्यायणी 
पृत्रों बेदोध्यं श्राह्मणा विदुर्वेदरनेन यर्‌ वेदितव्यम ।४ श्रर्थात “प्राकाश छहा प्रोकार 








१. शांकर भाष्य -माण्ड्य्योपनिषद्‌, पृ० ७३, उपनियद्भाग्य सड २ 
२. माण्ड्क्योपनिषद्‌ पृ० ७३२ श्णोफ ११, आगम प्रकररा 
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है । श्राकाश सनातन है जिसमे वायु रहता है, वद भ्राफाश ही ख है---ऐसा कौरव्योय- 
णीपुन्न ने कहा । यह झोंकार वे३ है, ऐसा ब्राह्मण जानते है, गयोंक्रि जो ज्ञातव्य है 
उसका उससे ज्ञात होता है।” जैसा कि प्रथम संकेत किया गया कि वह्य के 'प्पर' 
श्रोर 'पर' दो रूप हैं, उसी प्रकार खं का एक रूप सनातन निरुषाधि बहा का प्रतीक 
है श्ौर दूसरा, ग्राकाश रूप वायु से युवत्त सोपाधिक रूप है। फिर कहा गया कि 
प्रोउन्‌ ही वेद है, भर्थात वेद ज्ञातव्य होने से ज्ञान है। प्रतः श्रोकार वेदवाचक मान 
का प्रतीक भी है। 


ख॑ शब्द सनातन प्राकाश तत्व का प्रतीक हैं। इस ग्राकाश तत्त्व में यू लोक, 
हृस्दी, भूत, भविप्यादि सब प्रोत-प्रोत हैं। परन्तु गार्गी ने याज्ञवल्कय से यह प्रश्न 
किया था कि “यह आकाश किसमें व्याप्त है ?” इस पर याजवल्क्य ने कहा धा कि 
“झक्षर से भिन्न कोई श्रोता नही, इससे मिन्न कोई मंता नहीं है भौर इससे भिन्न 
कोई विज्ञाता नहीं है। है गरागि | निश्चय ही इस प्रक्षर मे ही ग्रावाणश प्रोतन्प्रोत 
हैँ ऐ!” 

क्ह्म चोतक इन अव्यवत प्रतीकों के अतिरिक्त उपनिषद्‌-साहित्य में अनेक 
ग्रह्यययोतक व्यतततप्रतीक प्राप्त होते हूँ यथा भर पुरुष, कारें ब्रह्म का प्रतीक प्रश्वत्व 
वृक्ष शोर यक्ष । पुरुष (देवरूप) ब्रह्म का वह प्रतीक हे जो सर्वभूतों में व्याप्त 
भन्तरात्मा का भ्रतीक हूँ । मुण्डकोपनिपद्‌ में कह्दा गया है कि “इस देवपुरुष का भग्नि 
मस्तक है, चन्द्रमा ओर सूर्य नेत्र है, दिशायें कान हैं, प्रसिद्ध वेद वाणी है, वायु प्राण 
है, तथा सारा विश्व जिसका हृदय और जिसके चरणों से पृथ्वी प्रकट हुई है वह 
देवपुरुष सम्पूर्ण भूतों की भ्रण्तरात्मा है। इसे ही प्रक्षरपुरुप कहा गया हैं जिससे 
चराचर सृष्टि की उत्पत्ति हुई है।' सत्य मे, वहा का यह क्षर रूप दही है जो झभिव्य- 
क्तीकरण की झोर अग्रगील है। इसी जक्षर॒या कार्यरूप एहा का एक प्न्य प्रतीक 
भ्रश्वत्थ वृक्ष है । जिस प्रकार कार्य (तूल) का निश्चय करसेने पर उसके मूल का 
पता लग जाता है, उसी प्रकार संसार रूप कार्यवृक्ष के निश्चय से, उसके मूल ब्रह्म 
का झूप हृदयंगम हो जाता है | शत: ज्ञेय न्नौर ज्ञाता का अन्योन्य सम्बन्ध है जो इस 
वृक्ष प्रतीक के द्वारा सुन्दरता से व्यक्त हुआ है । इस वृक्ष को सनातत भी कहा गया 
है जिसका मूल ऊपर की झोर, शाखायें नीचे की ओर हैं । वही विशुद्ध ज्योतिस्वरूप 
है, वही प्रह्म है श्रौर वही अमृत कहा गया है । सम्पूर्ण लोक उसी में आश्चित हैं। 
जाम बल मत लकी मद कब अल कलम जल 

१. बृहद-उपनिषद्‌ भ्रष्ठम ज्षाह्मण, तुतोय प्रष्याय. पु० ७७८ 
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कोई मी उसका भति-क्रमणा नही कर सकता । यही निश्चय वह ब्रह्म है। इस 
कथन में सृष्टितत्व का सकेत प्राप्त होता है क्योकि उसकी श्रनेफ शाखाग्ो-प्रशाखाओो 
के द्वारा सृष्टि का प्रसार हो निर्देशित है। इस हृश्पमान प्रसार का प्रस्तित्त उसके 
मूल-ज्योतिस्वरूप झ्गृत श्रह्म पर झाश्चित है । काव्य में भी इस वृक्ष का प्रतीकत्व 
मान्य रहा है जैसा कि सुलसी भ्रौर कवीर मे प्राप्त होता है । 


फैनोपनिपद्‌ की एक लघुकथा में ब्रह्म को यक्ष (थ्रेप्ठ) की संज्ञा भी दी मई है । 
देवासुर संग्राम में ब्रह्म ने देवताओं के लिए विजय प्राप्त की भौर अहंकारी देवतागरण 
यह समभने लगे कि विजय उन्हीने स्वयं प्राप्त की है। तव ब्रह्म देवगणों के इस 
प्रभिप्राय को जान गया भौर उनके सामने यक्ष रूप में प्रादुभू त हुआ । यह यक्ष कौन 
है ?” देवता यहू न जान सके । इसके वाद क्रमश: भ्ग्नि और वायु यक्ष के पास गए, 
परत्तु वे उसके सत्य रूप फा साक्षात्कार न कर सके । भन्त मे, इन्द्र के जाने पर वह यक्ष 
भन्तर्घान हो गया भौर इन्द्र उसी आकाभ में एक प्रत्यन्त शोमामयी स्त्री “उमा” 
(पार्वतीत्पणि ब्रह्मविद्या) के पस गया जिससे उसे पता चला कि यह यक्ष कोई प्रन्य 
नही, स्वयं मर्वशक्तिमान्‌ प्रह्म हैं ।* इस कथा का प्रतीकार्थ यही है कि प्ररृत्ति 
शक्तियों (जिसमें भ्रग्नि, वायु भौर इन्द्र है) में ये देवगणा ही प्रमुख है जो किसी विशिष्ट 
शक्ति के प्रतीक हैं । इन देवों की यह प्रमुखचत्ता इस कारण से है कि उन्होने सबसे 
प्रथम 'ब्रह्म' का साक्षात्कार “ज्ञान” (उमा) के द्वारा किया । इससे यह भी ध्वनित 
होता है कि ब्रह्म फा स्वरूप ज्ञानात्मक है । 
निष्कर्ष 
उपयुक्त जिन विविध प्रतीकात्मक प्रभिव्यक्तियों का विहँगम विवेचन किया 
गया है, उनका समष्टि रूप ही उपनिपद्‌ साहित्य मे प्राप्त प्रतीक-दर्शन का परिचायक 
है। इन सभी प्रतीकों का महत्व घामिक तथा दार्शनिक दृष्टियों से है, क्योंकि 
भारतीय घम्म तथा दर्शन में इन प्रतीकों का सदा से महत्व रहा है। भनुष्ठान, 
पुराण-प्रतीक, शब्द-प्रतीक भौर ग्रह्ययोतक प्रतीक--इन समी ज़ेत्रों में प्रतीक 
का एक क्रमिक विकसित विचारात्मक एवं घारणात्मक रूप मिलता है। उपनियद्‌ 
साहित्य के प्रतीक-दर्शन मे घर्म, दर्शन शोर प्रनुभूति का एक भत्यत्न मोहक रूप 
मिलता है । उपनिषद-प्रतीकों का सत्य! केवल वहिरन्तर नही है. वह भ्रम्यन्तर होने 
से “व्यंजनात्मक' प्रधिक है । यही वात कला और साहित्य मे प्रयुरवत् प्रतीकों के लिये 
हू 
| ॒ ॒“ र  _ _ _>ऑ-ृ्न्पप्॒॒ा॒ि: 
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भी सत्य है। डा० राधाकृष्णन ने एक स्थान पर इसी सत्य की भोर संकेत किया 
है कि “यथार्थ प्रतीक कोई स्वप्न या छाया नही है । वह प्रदन्त का जीवित साक्षा- 


त्कार है। हम प्रतीको को विश्वास के द्वारा स्वीकार करते हैं जो 'परम-सत्य' के 
साक्षात्कार करने का माध्यम है *१ श्रत: उपनिषद्‌-अ्रतीकों का महत्व ग्रात्मसज्ञक 
ब्रह्म की श्रनुभूति करने मे निहित है जिससे मानवीय-चेतन। का ऊर्ध्यंगामी प्रारोहरा 
हो सके । इस प्रकार प्रतीको का ध्येय मानवीय चेतना को श्रेय' की भोर भ्रग्नसर 
करना है । भारतीय चिन्तन में 'धर्म' का श्र्थ धारणा करना है मौर इस धारण की 
भावना का मुख्य कार्य है, मनुष्य मात्र को थेय की शोर ले जाना । भ्रत: धर्म, अपने 
प्रदीकों के द्वारा मानव-प्रात्मा को श्रेय की शोर ले जाता है वुहृद्‌ उपनिषद्‌ में कहा 
गया है--“स नव व्यभवत्तच्छे योरूपमत्यसृजत घर्म,...६? भ्र्थात्‌ तब भी ग्रह्म विभू- 
तियुक्त कर्म करने में समर्थ नही हुआ । उसने श्रयरूप धर्म की प्रतिसृष्टि की । 


उपनिपद्‌-साहित्य मे प्रतीक-दर्शन भूलत: ज्ञानपरक है । ज्ञान का ध्येय नित 
नवीन भ्रमियानों का साक्षात्कार है, वह एक गविमान चिंतन कहा जा सकता है । 
यही कारण है कि इन प्रतीक्षो में भ्रव्य/त विचारों ( 898४08०ॉ०॥) तथा घारणाओं 
का समष्टीकरण प्राप्त होता है। प्रत: उपनिषद्‌ भ्रतीकों का स्वरूप संकल्पात्मक 
(6800०) है । इससे यह भी संकेत प्राप्त होता है कि प्रतीक-दर्शन को 
समस्त भाधारशिला उनके उचित प्रयोग श्रथवा विवेचन पर भी प्राश्चित है। इसी 
समुचित विवेचन पर प्रतीक का अर्थ निहित रहता है, घहू केवल कल्पना एवं 
रुढ़िवादिता के दायरों मे भ्रावद्ध नही रहता है। उपभनिषद्‌ प्रतोक-दर्शन इसी तथ्य 
को समक्ष रखता है जिसकी भाधारशिला पर मैंने सपना विवेचन प्रस्तुत किया है । 
के, 
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१. रिकवरी झाफ फ्रेय द्वारा डा० राधाकृष्णन. पृ० १४२(लंदन १६५६) 
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भाषा का प्रतीक- 
दर्शन 


भाषा का विकास इस सत्य को सामने रखता है फि मानवीय चेतना का 
विकास “भाषा के विकास से सम्बद्ध है । दूसरे शब्दों में, भापा और मानवीय बेतवा 
का अन्योन्‍्य सम्बंध रहा है । झ्राघुनिक चितन ने इस सम्बंध को एक दार्शनिक भाव- 
भूमि पर प्रतिथ्छित करने का सफल प्रयत्न किया है। इस सम्बंध का भ्राधार, यदि 
सूक्ष्म हप्टि से देसा जाय, तो भापा की उस इकाई में है जिसे हम “शब्दों या “प्रतीक! 
की संज्ञा देते हैं। जब हम शब्द! को लेते हैं, तो स्वयमेव उसके साथ प्र्य-बौच का 
प्रश्न उठता है, क्योंकि शब्द का प्रस्तित्व उसके श्र्थ में तथा उसके प्रयोग के संदर्भ 
में समाहित रहता है । इसी भाव को विज्डम महोदय ने एक अत्यंत प्यापफ रूप मे 
प्रहण किया है कि प्रत्येफ दार्शनिक प्रस्ताव शब्द की महत्ता को समक्ष रखता है ।* 

इस प्रकार, क्‍ग्राधुनिक चितन ने प्रतीक के श्र्थ तया उसके प्रयोगात्मक सदभे 
को भाषा के गठन का आधार माना है । कदाचित्‌, इस नर्क का सहारा लेकर, रसल 
ने भाषा के गुणों के हारा संसार के रूपाकार को समभने की जो बात कही है, 
वह सत्य में शब्द-प्रतीक' की महता को ही सामने रखती है । मानवीय श्ियाप्रों के 
मूत्र में शब्द और उसके भ्रथ॑ फे सम्बंध पर ग्राश्चित भाषा का प्रतीक-दर्शन प्रतिप्ठित 
है। उपनिषद्-साहित्य में आब्द-प्रतीकों' का महत्त्व भी सम्बंधगत माना गया है । 
चहाँ कहा गया है कि सम्पूर्ण घराचर विश्व के सम्बंध शब्द-प्रतीकों के द्वारा एक 
दूसरे से भ्नुस्यूत हैं। भ्तः यह सारा ग्रह्माड शब्दमय अथवा नाममय ही है, नाम के 
(प्रतीक) द्वारा ही ज्ञान का स्वरूप मुखर होता है | यही फारण है कि वाक्‌ या वाणी 
को झांदोग्योपनिषद्‌ में तेजोमयी कहा गया है,? उसे विराट की संज्ञा भी दी गई है । 

शब्द-प्रतीक के इस विस्तृत भावभूमि का भपना महत्त्व तो भ्रवश्य है, पर यह 
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महत्त्व शब्द-प्रतीकों के ग्रापसी सम्बंध में निहित है जो ताकिक होना चाहिए। यही 
ताकिक-सम्बंध, भाषा के प्रतीक-दर्शन का एक महत्त्वपूर्णो श्रड्भ हैं। इस सम्बंध पर 
झनेक भाषा-शास्त्रियो ने अपने-अपने ढंग से विचार किया है। रसल, वेटिंगस्टाइन, 
प्रस्वन झौर;कारनप आदि । भापा-शास्त्रियों ने इस ताकिक सम्बंध पर जोर देते हुये 
एक दाशंनिक के कर्तव्य पर प्रकाश डाला है कि वह एक ऐसी नवीन भाषा का 
निर्माण करे जिसमे भ्रताकिक शब्द-प्रतीकों का सम्बंध न हो झौर उनके मध्य में एक 
ऐसा गठन हो कि वे सम्पूर्ण वाक्य-विन्यास को अ्र्थ प्रदान कर सके । उपयुक्त 
अंतिम पंक्ति का झाखिरी प्रंश स्वयं मेरा जोडा हुआ है जो प्रतीक-दर्शन का भाषा 
से सापेक्षिक महत्त्व प्रदर्शित करता है । ऐसी ही भाषा को वर्टेड रसल ने “ग्रादर्श- 
भाषा' की संज्ञा प्रदान की है ।* मेरे विचार से श्रादर्श का यह रूप स्थिर नहीं माना 
जा सकता है, पर उसे गत्यात्मक ही मानना उचित होगा । इसका कारण यह है 
कि शब्द-प्रतीको का श्रर्य सदर्स के प्रकाश मे तथा परिस्थितियों एवं आवश्यकताओं 
के संदर्भ में परिवर्धित होता रहता है या उसी शब्द मे नवीन श्रय॑-तत्वों का समावेश 
होता रहता है । यदि सृक्ष्म हृष्दि से देखा जाय तो “ईश्वर, भअणु' आकाश समय 
(दिक्‌ू-काल) आ्रादि की भ्रवधारणाओों मे समय-समय पर नवीन अर्थ तत्त्वों का 
सन्निवेश होता रहा है। दर्शन के विशाल ज्षेत्र में तथा ज्ञान के अन्य ज्ेत्रो में भी हमें 
ऐसे प्रनेक उदाहरण प्राप्त हो जायेंगे । श्रत. भाषा के प्रतीक-दर्गन में दो तत्त्वों का 
विशेष महत्त्व है। प्रथम, ताकिक सम्बंध तथा दूसरा ताकिक वाक्य-विन्यास | यदि 
इस संबंध में शब्द-प्रतीकों का उचित प्रयोग नहीं किया गया (यदि मैं कहूँ उनका 
प्रपव्यय किया गया) तो हो सकता है कि भर्थ का पझनर्थ हो जाय । 


उपयुक्त विवेचन मे मैंने जो “शब्द-प्रतीक का प्रयोग किया है, वह इस दृष्टि 
से कि बहुत से शब्द, प्रतीक का रूप घारण नही कर पाते है ओर-केवल मात्र “शब्द' 
ही रह जाते हैं । आधुनिक चिंतन के क्षेत्र मे हम उन्ही शब्दों को प्रतीक का श्र दे 
सकते हैं जो किसी विशिष्ट भाव, विचार भयवा घारणा का प्रतिनिधित्व करे । 
दूसरे शब्दों मे, जहाँ पर भी वैचारिक क्रिया है, वहाँ पर किसी न किसी रूप में 
प्रतीकोकरण की क्रिया झवश्य वर्तमान रहती है। इसीसे, विचारों का प्ावश्यक 
कार्य प्रतीकीकररण है झ्तः विचार और शब्द-प्रतीकों का भ्रन्योन्य सम्बंध है। धर्म, 
साहित्य, दर्शन, विज्ञान ्रादि समस्त मानवीय क्रियाओं में प्रतीकों के सृजन एवं 
स्थिरीकरण मे यह प्रवृत्ति सदा से काम करती आई है। झरवन ने इसी स्थिति 
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मी एक अत्यन्त व्यापक संदर्भ में देखने का प्रयत्त किया है, बयोकि उसका कशन है 
कि किसी भी शब्द-प्रतीक में विश्वास मूलतः: तत्व ज्ञान या दर्शन में विश्वास ही माना 
जायेगा ।” भाषा का समस्त प्रतीक-दर्शन इसी “विश्वारा' का प्रतिझ्पष है। घामिक 
(साहित्य मे मी) एवं दाशं निक दृष्टि से, हम शब्द-प्रतीवोम की प्र्यवत्ता पर, उनकी 

दिव्यता पर इतना भधिक “विश्वास करने लगते हैं कि वे “शब्द”! ही हमारे सर्दस्‍्ष्व 
हो जाते है । यदि हम घामिक तथा दाशं निक विचारों के इतिहास फो देखे, तो कभी- 
कभी ऐसी भी दशा उत्पन्त हो जाती है जव 'शब्द-प्रतीको' के प्रति हमारा “विश्वास! 
तकंमव ने होकर, क्रमश: 'अंधविरवास” में परिणत हो जाता है, भौर तव एक 
सकुचित प्रवृत्ति का उदय होता है जिसका दर्दनाक इतिहास धर्मं तथा पुगणय के ज्षेत्रो 
में देखा जा सकता है। यही कारण है कि जब हम किसी “प्रतीक पर व्यर्थ चितन 
या भ्रय॑ देने का प्रवत्त करते हैं, तव हम उस 'प्रतीक' के प्रर्थ के प्रति पुर्य न्याय नहीं 
कर सकते है। आज का सारा दार्शनिक चितन शब्द-प्रतीको के सही विवेचन और 
उनके संदर्भगत प्रयोग पर भधथिक बल देता है । यहाँ पर भाषाधिन्नानी एवं दार्शनिक 
में अतर भी देखा जा सकता है, जो फाफी स्पस्ट है। एक भमापाशास्त्री वाक्‌ के 
खूनतम अग शब्द की खोज में अधिक रहता है, जवक्ति एक दारंनिक अर्थ के 
स्यूनतम भंग का उच्छुक होता है । उदाहरण स्वरूप एक भाग्यशाली के लिए “ईश्वर' 
एक भ्रगमात्र ही रहता है, पर यही शब्द, एक दार्श निक के लिए विश्लेषण एवं विधंचन 
का विपय वन जाता है भौर वह भी सदर्म के प्रकाश में । भाषा के प्रतीक दर्शन 
में शब्द-प्रतीको का केवल प्राथमिक्त सर्य ही मान्य नहीं है, पर उसका दितीय या 
प्र्य भ्र्थ भी अपेक्षित है। ज्ञान के व्यापक क्षेत्र की ध्यंजना के लिए भापा का 

यह प्रतीक दर्शन एक झत्यस्त झावश्यक झग है । इसीसे, शब्दों फे ग्रतराल मे प्र्थो 
का समप्टीकरण होता है, जिसके फलस्वरदप प्रतीक” संकल्पात्मक हो जाते हैं । 


प्रतीको को इस संकल्पात्मक भावभूमि के भ्राधार पर ज्ञान का चिन्तन का 
प्रसाद निर्मित होता है । प्रतीक का नित नवीन सृजन, एक प्रकार से, शञान-ततुमो 
फो व्यवस्थित रुप में रफ़ता है झाधुनिक्र दार्जनिक विचारधारा की सवसे मुख्य 
प्रवृत्ति यह है कि समस्त ज्ञान का विक्रास भाषा श्रौर शव्द-प्रत्ीकों को ऋरिक समठन 
एवं उनके विवेचन का इतिहास है। भौतिक दार्शनिक विचारधारा का फेन्द्रविद् यही ' 
तथ्य है। यदि हम लॉक से लेकर आधुनिक ताकिक निश्चयवादी विचारको (॥.०280७ 
7०शाशंशा) का अनुशीलन करें तो हमे यह तथ्य ज्ञात होता है कि समस्त प्रततीकों 
एवं शब्दों का उद्गम स्रोत्त भौतिक पदार्थों का इन्द्रियपरक अनुभव ही है जो 

शाम ननन अनु 





आननिलि-- कं 
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भंततोगत्वा तात्त्विक एवं झ्भौतिक त्षेत्रों की व्यजना करते हैं। इसीसे, हाइटहेंड का 
भत है कि प्रतीकात्मक संदर्भ मातव भ्रनुभव झौर उस पर म्श्नित ज्ञान मे एक 
विदेचनात्मक भश है ।' अतः मापागत प्रतीक का सृजन भौर उनका एक संगठित 
सूत्र में भनुस्यृत होना झ्राघुनिक तर्कशास्त्र की दार्शनिक झावारशिला है । 
दार्शनिक दृष्टि से भाषागत प्रतीको को हम दो विभागों मे विभाजित कर 
सकते है जिसके हारा मानवीय ज्ञानत्षेत्रों का एक संगठित रूप प्राप्त होता है। दर्शन 
का क्षेत्र (या ज्ञान) भौतिक तथा तात्त्विक दोनों क्षेत्रों कौ अपने पंदर समेटने में 
समर्थ है। दाशंनिक प्रश्न दो प्रकार के होते हैं । एक वे जो शुद्ध ताकिक होते हैं 
और दूसरे वे, जो भाव, अनुभूति तथा तक से समन्वित होते हैं । इन दो प्रकार के 
प्रश्नों का विश्लेषण करने पर दो प्रकार के प्रतीकों का स्वरूप मुखर होता है । 
ताकिक प्रश्नों का सु दरतम रूप उन ज्ञाननत्ेत्रों मे प्राप्त होता है जो दृश्य जगत्‌ से 
सम्बन्धित होते हैं जैसे तक॑ शास्त्र, ज्ञान-सिद्धात-शास्त्र, भोतिक शास्त्र, इतिहास 
श्रादि । इनमें प्रयुक्त प्रतीकों का स्वरूप मौतिक जगत सापेक्ष अ्रधिक होता है और वे 
विवेचनात्मक बुद्धि के द्वारा ग्राह्म होते हैं । दूसरे प्रकार के प्रतीक तात्विक ज्ञान 
त्षेत्रों में प्रयुक्त होते हैं जैसे तत्त्वज्ञान शास्त्र (र०४४०॥४४०४), गण्णित, घमम, भौतिक 
शास्त्र आदि । यह विभाजन इस वात का थोतक नही है कि प्रथम वर्ग के प्रतीक 
फेवल भौतिक ज्ञेत्र की ही वध्यंजना फरते हैं भौर द्वितीय वर्ग के प्रतीक केवल 
तात्त्विक त्षेत्र की। सत्य तो यह है कि किसी भी ज्ञान ज्ञेत्र के प्रतीक जब 
चितन के माध्यम वन जाते हैं, तो वे मूलतः दार्शनिक ज्षेत्र की व्यंजना करते हैं। 
शब्द अपने उद्गम रूप मे भौतिक ही होते हैं, परन्तु यदि उन्हें प्रभौतिक क्षेत्र की 
व्यंजना करनी होती है, तो वे प्रतीकात्मक रूप ही धारण करते हैं।* इसका 
विवेचत एक भ्रन्‍्य प्रकार से भी किया जा सकता है । काल जेस्पर्स ने प्रतीकों (जिसे 
उसने 'साइफ्र' (०/शोथ्) की भी संज्ञा दी है) को विषयगत या भौतिक तो माना 
है, पर उनका झोचित्य भौतिक ज्ञान के उन्‍्तयन या ऊर्ष्वीकरण मे माता है जो मूल 
रूप मे न विषयगत है श्रोर व विषयीगत, पर वह तो इन दोनो की मिश्चित भ्रभिव्यक्ति 
है ३ अतः मैं यह मानता हैं कि कोई भी ज्ञान, जहां तक प्रतीक-दशन का प्रश्न है, 
अपने मे निरपेक्ष न होकर सापेक्ष है। इस सापेक्षता में विरोधी तत्वों का समावेश , 
तो रहता है, पर यह विरोधिता “प्रतीक' की भावभूमि मे प्रायः तिरोहित हो जाती, 
हैं! पृष्म रुप से, वस्तु भौर प्रतीक में साहश्यता का लो रूप इष्टिगत होता है, उसके 
प्रोमेस एग्ड रियालटो। ए- एन० ० 
लेग्वेज एण्ड रियाल्टी; अरब पा अ 
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मूल में यह “विरोधिता' समाविष्ट तो रहती हूँ, पर प्रतीक की अर्थवत्ता में यह 
विरोधामास तिरोहित होकर, वस्तु और प्रतीक मे अ्रभेदत्व की सृष्टि करता है। 
काव्य भाषा तथा अन्य ज्ञानलेत्ीय मापाओ मे प्रतीोकोकरण की प्रक्रिया में यह तथ्य 
समान रूप से मान्य हो सकता है। यहाँ पर यह ध्यान रखना अत्यंत आवश्यक है 
कि ज्ञान का स्वरूप शब्द-प्रतीको की विवेचना पर आधारित त्तो ग्रवरय रहता है, 
पर व्यय के शाब्दिक वितंडा से ज्ञान का सत्य रूप भी घुमिल पड सकता है। इस 
सत्य को उपनिपषदकार ने स्वीकार किया था क्योकि 
तमेव धीरो विज्ञान श्रज्ञा छुर्वीति ब्राह्मण: । 
नानुध्यायाद वहुज्छन्दाद वाचौ विग्लापनाहि तदिति ।॥* 

भ्रथात्‌ “बुद्धिमान्‌ भ्राह्मण को उसे ही जान कर उसी मे प्रज्ञा करनी चाहिए। 
बहुत शब्दों का निरन्तर वितन न करे (भनुष्यान), वह तो वाणी का श्रम ही है।' 

उपयुयत विवेचन के प्रकाश में यह कहा जा सकता है कि ज्ञान भर प्रतीक- 
दर्शन का भ्रन्योन्य सम्बध हैं अथवा वे एक दूसरे के पुरक है । हमे ज्ञान की इसलिए 
ग्रावश्यकता एवं महत्ता है उसके द्वारा हम अपने ज्ञान की पुष्टि कर सके, तो दूसरी 
ओर हमे ऐसे पूर्ण प्रतीको की झ्ावश्यकता भी होती है जो ज्ञान की प्रगति मे सहायक 
हो सके ।* विज्ञान, दर्शन सौर धर्म के प्रतीको का ज्ञान सापेक्ष सम्वष, इसी व्य 
पर पअश्रित है । भाषा के प्रतीक-दर्शन में, जहाँ तक कला तया साहित्य का सम्बब है, 
उसके बारे में यह आपत्ति उठायी जा सकती है कि ये भानवीय क्रियाएँ ज्ञान की 
कोटि के शभ्रदर नही आती हूँ, वे तो भावाभिव्यक्ति की ही माध्यम हैं, इतका ज्ञान 
से कया सरोकार ? परंतु भाषा के उपयुक्त प्रतीक-दर्शन के प्रकाश में मैं कला तथा 
साहित्य को भी ज्ञान का विषय मानता हूँ श्र उसके भी प्रतीक हमारे शान की 
भावात्मक प्रभिवृद्धि करने मे समय है । कला झौर साहित्य में ,अनुमव को भी 
उसी प्रकार स्थान दिया गया है जिस प्रकार विज्ञान और दर्शनादि में। जहाँ भी 
प्रनुभव है, वहाँ ज्ञान का कोई न कोई रूप भ्रवश्य वर्तमान रहता है। और हमारे 
प्रतीक इसी भ्रनुभव को स्थिर करते हैं मयवा उसकी भ्रभिरय्ज्ति मे सहायक भी होते 
हैं ॥ इस व्यापक आधारभूमि के प्रकाश में यह कहता न्‍्यायप्तयत होगा कि प्रतीकवाद 
(यहाँ “वाद शब्द किसी (४7 के भ्र्य मे न होकर केवल प्रतीक-दर्शन या सृजन का 
व्यजक है) की घारणा इस तथ्य को भी समक्ष रखती है कि ज्ञान भी एक प्रकार 
का प्रतीकवाद है । 





०... >नन+-+-3->न न -ननननननन-म-ननन-मनान--नीीीिना;।ीफणययीन नमन ननमनीणयणीयीीण घीयिनिनिनीनी-नननानममननन-न- - 
१. बह॒दारस्यकोपनिषद्‌; भ्रष्याय हें, ब्राह्मथ ४ै, पू० १०६१(उपनिषद्‌ भाष्य खंड४) 
२. इ मौनिय झाफ सीनिग; जे० रिचर्ड्स झौर सी० के० स्‍श्ोद्जन, 9० १०५ । 


श्र] 
अर्थ-लिज्ञान और प्रतीक 


भाषा के प्रतीक-दर्शन के उपयुक्त विवेचन क्ले संदर्म में यदा-कदा शब्द प्रौर 
प्र्थ के सम्बंध पर भी संकेत किया गया हैं। जव हम '"ज्ञान' की वात करते है, तो 
शब्द-प्रतीको के झर्यगत विवेचन की वात समक्ष झाती है । ताकिक वाबय-विन्यास भौर 
श्र्य-विज्ञान का, प्रतीक की दृध्टि से श्रन्योन्य सम्बंध है । वाक्य विन्यास मे प्रतीकों 
की नियोजना और प्रकार के द्वारा ही प्रभिव्यक्ति का रूप सामने भाता है। इस 
दृष्टि से, हम किन्‍्ही दो प्भि-व्यक्तियों को उसी सीमा तक सभान मानते हैं जहां तक 
उनमें प्रयुक्त प्रतीक भी समान हो । इस प्रकार, जब दो अभिव्यक्त्तियाँ या प्रतीक, वाक्‍्य- 
विन्यास की हृष्टि से समान-धर्मी होते हैं, तव कारनाप के शब्दों में उनकी ग्रायोजना 
वाक्य-विन्यासात्मक 'विवान” के श्रन्तगंत झाती है |” शब्द-प्रतीकों की यह महत्ता 
एक अन्य हृष्टि से भी मान्य है । यदि इन प्रतीकों की परिमाषा नहीं हो सकी तो 
उनका वाक्य विन्यास मे कोई भी निश्चित अ्र्त् सम्भव नहों हो सकेगा। यह भी 
ध्यान रखने की वात है कि प्रतीक की परिभाषा, उसके प्रर्थ का स्पस्टीकरण ही है । 
प्रतः अभिव्यक्ति के संदर्भ भे, प्रतीकों का स्थान इस चात पर आश्रित है कि वे प्रतीक 
कहाँ तक पारिमषित (१०॥४४०) हो सकें हैं ? ऐसी प्रभिव्यक्तियों को दो प्रकारों 
में बांदा जाता हैं--एक वाक्य झौर दूसरे, अंकीय ग्रभिव्यक्तियां (70प्राणयंण्था 
क#षएा८५आंणा5) । अर्थ और वाक्य-विन्यास की दृष्टि से, दो प्रकार की भाषाओं का 
भी रूप सामने झाता है । एक ऐसी भसापा, जिसके प्रतीक स्थिर होते हैं जो किसी 
वाक्य-वियास में इस प्रकार नियोजित रहते है कि उनके द्वारा एक “ठोस एवं प्रत्यक्ष 
सम्पूर्णता' भासित हो सके | ऐसे प्रतीक हमें कलन (८४००७५), गणित झौर 
भौतिक-शास्त्र में प्राप्त होते है । ऐसी भाषा को स्थिर भाषा की संज्ञा दी गई है! 
हूसरी ओर, अस्थिर भाषा में ताकिक प्रतीकों की योजना प्राप्त तो होती है, पर 
इसके साथ ही साथ वर्णुनात्मक प्रतीकों की भी योजना रहती है । यही फारण है कि 
अस्थिर भाषा में अ्रनेक अभिव्यक्यितो के भ्रकार मिल जाते हैं। साहित्य, धम्म, दर्शन 
तत्वज्ञान श्रादि मानवीय ज्ञान ज्षेत्रों मे ऐसी ही भाषा के दर्शन होते है । यहां पर 
कारनाप ने अस्थिर भाषा को विज्ञान के लिए ही मान्य माना है, पर अत्थिर भाषा 
को भन्य ज्ञान क्षेत्रों में भ्रमिव्यक्ति का माध्यम मावा जा सकता है । दर्शन, साहित्य 
और घर्म में प्तीको का स्थिर रूप नही प्राप्त होता है, वहा पर अधिकांशतः प्रतीको 
का वर्णनात्मक रूप (या वियरेचनात्मक) ही मुखर होता है । भाषा का प्रतीक-दर्शन 
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जितना ही गत्यात्मक (6५97७॥70) होगा, उसकी प्नभिव्यवित की शक्ति त्या उसकी 
भयंवत्ता उतनी ही विकसित हो सकेगी | इस हृष्टि से, किसी भी राष्ट की भाषा 
कोई पोराशिक कल्पना नही होती, वह तो समस्त राष्ट्र का स्वभाव है, उनकी शक्ति 
है भौर उसकी योग्यता है।" 

इस प्रकार प्रतीक का महत्व, श्र॒थ तथा वाक््य-विन्यास, दोनों की दृष्टि से 
महत्वपूर्ण है । प्रतीक-दर्शन के विना इन दोनो का मूल्य संदिग्ध ही माना जायेगा । 
परन्तु भ्रयं-विज्ञान की दृष्टि से प्रतीक का मूल्य भी संदिग्ध हो सकता है, यदि “यह! 
परिभाषित भय (6०॥॥०4 शा८४०॥४) फो देने मे असमर्य हो । इसी भाव को एक 
भारतीय शब्द “निरक्‍त” भी अभिव्यंजित करता है। वहाँ शब्द निरुक्‍त, श्रर्थे 
प्रभिव्यक्ति है। शब्द कहने में झा गया, पर अर्थ कथन से परे भनुभव या दर्शेत 
चाहता है ।* सत्य मे यही दर्शन, श्रर्थ विज्ञान फी पीठिका है क्योंकि विचारात्मकता 
का प्रावश्यक कार्ये जहां एक भोर प्र्थ-विवेचन है, वही उसका कार प्रतीकीकरण 
भीहै। 

प्रव समस्या है भ्रथ के ग्रहण की एवं उसके स्वरूप फी । विलियम जेम्स ने 
झयथे का सम्बंध व्यवहारिक निष्कर्पों पर श्राघारित माना हैँ। कुछ विचारकों के 
झनुसार भर्थ एक प्रकार का भावात्मक उद्रेक है जो किसी विशिष्ट पदार्थ के हारा 
उद्दे लित होता है। एक प्रन्य दृष्टिकोश यह भी है कि भ्रर्थ वह है जो किसी प्रतीक 
से सम्बंधित हो । इनका सम्यक विश्लेषण करने पर यह तथ्य समक्ष झाता है कि प्र्य 
सम्बंधी सभी घारणाएं एक दूसरे की प्रक हैं;या यो कहा जाय कि वे सभी 
भघारणाएं ज्ञान की पूरक हैं। परन्तु, जहा तक भाषा के प्रतोक-दर्शेन का प्रश्त है भोर 
उसके द्वारा अर्थे-ब्यंजना का प्रश्न है, उस सीमा तक हमें प्रतीकीकरण की क्रिया को 
भ्रथे-विज्ञान का पूरक ही मानना पड़ेगा । इस मत मे एक भन्य तत्व को भी हृष्टि मे 
रखना भावश्यक है कि श्रयं ग्रहण की समस्या का प्रश्त एक भानसिक प्रश्न है भौर 
साथ ही संदर्म का प्रश्त है मानसिक क्रियाएं जैसे भावात्मक उद्रक, बोबगम्यता, 
चिह्न सुजन भोर विचारात्मक प्रक्रिया---इन सवका समन्वय प्रतीकीकरण की क्रिया 
में प्राप्त होता हैं। यहा पर इस पक्ष का विवेचन विषयांतर ही होगा और भर्थ-वोब 
से सम्बंध होते हुये मी इनका सम्बंध प्रतीकोकरण से कही झधिक है। अत- प्रतीक 


आर उसके झर्य का सम्बंद्ध एक मानसिक एवं बौद्धिक सम्बंध है। 


के 
+ 


3 अत 232 2 दो 30 पक पल ये टली व 
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३. श्रंस्कृति शोर कला; बासुदेद शरण प्रश्बाल, पृ० १८७! 


अप्तिवादी दर्शन 
का | ७ 
स्वरुप. 


अस्तित्ववादी दर्शन अपने मृल रूप में श्रनुभव का दरशन है जो महायुद्धों के 
टकराहुट से उत्पन्न एक चितन-प्रणाली है । द्वितीय महायुद्ध की पराजय, * घुटन, 
शब्रओं का भ्रधिकार तथा राजनैतिक विडम्बनाओं तथा अ्रष्टाचारों से उत्पन्न अनुभव 
का यह दर्शन कहा जा सकता है। इस महत्त्वपूर्ण दर्शन ने मानवीय धुटन, अनास्या 
तथा भ्रथंहीनता की भावना को प्रश्नय दिया । ु 
अस्तित्ववाद का प्रारंभ कौकेगाद (83-]855) - से माना जाता है। 
कीकेंगार्द ने भपने छात्र जीवन मे हीगल के दर्शन का अनुशीलन किया था, सर उसके 
प्रन्तमंम मे यह विचार केन्द्रीभूत होता गया कि हिंगंलीय-दर्शन केवल एक स्वच्छ 
विचार है जो चितन का क्षेत्र है। इस वैचारित्र दशा मे दर्शन 'एक मृगतृष्णामात्र रह 
.जाती है श्रौर जीवन के प्रतिदिन के निर्णायो से उसका कोई-- भी सम्बंध नही रहता 
: है।' इस खोज की प्रक्रिया में वह हीगल से प्रेरणा नही ले- सका भौर न इसाई 
धर्म के जर्जरित होते हुये 'मूल्यो से ही वह कुछ ग्रहरा कर सका । 


बहू इस स्थिति के प्रति पूर्ण रूप से सहमत नही हो सका झौर मा्ित लुदर 

के विचारों ने उसे . आकपित किया । छूदर ने विश्वास को तक से अधिक महत्त्व 

/१-+ दिया भोर भंततोगत्वा विश्वास _ की सु्वेभोम,सत्ता को स्वीकार कियां। कीकेंग्रादं 
ने विश्वास को-एक्‌ घने अंघकांर के रूप में देखा जहाँ तंक॑ की किरणे!ं कठिनाई से 
पहुँचती है भोर ऐसी दशा मे विश्वास झर तंके के मेध्य मे एक “तनाव!” की दशा 

-“ - विद्यमान रहती है ! प्राचीन टेस्टामेट मे प्राप्त 'श्रश्राहम का विषादों इसी तनाव को 
स्पष्ठः करता हैःजहाँ पर अन्नाहम अपने पुश्र॒भाइजक की बलिदान करने की बात को 

केवल तक के झाघार पर सोचता है, पर. एक पिता के लिंये ऐसा कृत्य कहाँ तक 
उचित है ? परंतु ऐसा आदेश उस ईश्वर का आदेश है जो तकके से परे हैं; केवल 
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एक विश्वास है । कीकेंगागें के लिये झन्नाहम की यह घटना, अनुभव को पीठिका प्रस्तुत 
करती है । उसका मत था कि तक की प्रक्रिया विश्वास के किनारों को स्पर्श प्रवश्य - 
करती है, पर उममें हम अपने को कहां तक डाले यह हमारा सजसे महत्वपूर्ण 
उत्तरदायित्व है जिसका निर्वाह मानवीय बुद्धि तथा अनुमव का वियय है । 
>< >र भर ञ्र् 

कीकंगार्द द्वारा प्रतिपादित उत्तरदायित्व का विषाद केवेल इसाई मत तक ही 
सीमित रहा, पर कार्ल्स जेस्पर्स (जन्म !885) ने 'इस मत का विरोघ एवं खंडन 
किया उसके अनुसार उत्तरदायित्व का विपाद केवल इसाई मत तक ही सीमित नहीं 
है पर यह समस्त मानवीय तलेम का विवाद है जो किमी मत या धर्म का सीमित 
क्षेत्र नही माना जा सकता है । उसने भविता (छ80ं॥8) के तीन स्तरो का विवेचन 
किया है जो पस्तित्व का प्रक है। प्रथम स्तर है स्व-केन्द्रित भविता जी सत्य की 
ऊर्वंगामी समप्टि है अर्थात्‌ जो पूर्णे सत्य का रूप है जिसके प्रति व्यक्ति सचेत रहता 
है । दूसरा स्तर स्वय-मविता का है जहाँ पर श्यक्ति अपने अस्तित्व के प्रति सचेत 
रहता है भौर ताथ ही भर्ध्वारोहए के प्रति भी सचेत रहता है, पर यह उसी समय 
सम्भव है जवकि व्यक्ति अपने भ्रस्तित्व के प्रति जागरूक हैं । दूसरे शब्दों मे व्र्यक्ति 
झोर सत्य के झापसी सम्बंध को यह तथ्य उजागर करता है। तीसरा तथा पंतिम 
स्तर वाह्य भविता का है जिसका सम्बंध वाह्म जंगत के श्नुभवों से है जो एक प्रकार 
से, ५ समष्टि ज्ञान या सत्य के अनुभव के व्यववान स्वरूप हैं। यही माया का 
ख्प है । 

इन तीन स्तरो के प्रकाश में मानवीय निर्वाचन या उत्तरदायित्व का निर्वाह 
दो स्तरों पर होता है । मानवीय निर्वाचन विपयगत होता है जिसका संदर्भ संसार के 
अनुभवों से है, परंतु दूसरी ओर विपयीगत हष्टि से (570००८ए४०५) उसका यह 
निर्वाचन उर्ध्व-जगत मे सम्पन्न होता है। सत्य में हमारा निर्वाचन उ्वंगामी जगत 
के परिप्रेक्ष्य मे ही होता है । 

इससे स्पष्ट है कि अस्तित्ववादी दर्शन में मानवीय निर्वाचन का महत्त्व 
प्रत्यधिक है । यह निर्वाचन अ्ंघकार में सम्पन्न होता है श्नौर केवल भ्रपार उत्तरदायित्व 
के प्रति सचेत करता है । प्रस्तित्ववादियों के लिये सबसे वडा पाप यही है कि व्यक्ति, 
एक व्यक्ति के रूप में भ्रपने उत्तरदायित्व को अस्वीकार करे ! उसकी अस्वीकृत की 
भावना भविता के प्रति एक श्रनास्था का स्वर माना जाता है । 

्ि >८ 7 भ८ 

जेस्पर्ण के उपयुक्त मत को अभ्रधिक आार्यवत्ता देने का प्रयत्न भन्‍य जमेन 

दार्शनिक हिडेगर (जन्म [889) ने किया। वह मध्यकालीन दर्शन से भ्रधिक 
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प्रभावित था। उसने मूलतः भविता (9008) की समस्या को उठाया ५ उसका 
दृष्टिकोण जेस्पर्श से कही भ्रधिक विषयगत था हेडिगर के लिये उस भविता का 
महत्व कही अधिक था जो स्वयं व्यक्ति की सविता है। भविता की सबसे 
मुख्य प्रवृति यह है कि उसके हारा व्यक्ति या हम लोग स्वयं झपनी ओर 
पाकषित होते हैं, उस समय हम कोई अपनी सिरश्चित प्रकृति त्तक नहीं पहुँच सकते 
है । सत्य मे, ऐसी भविता समय के प्रवाह में प्रवाहित रहती है जो भृतकालीन 
क्रियाओं से भावी क्रियाशों की भोर गतिशील रहती हैं। इस प्रकार, भविता भपनी 
शत्यात्मक, स्थिति द्वाण स्वयं प्रपने को एक भ्रथंवत्ता प्रदान करती है । 


झ्रव प्रश्न है कि मनुष्य की भविता कौन से ग्रर्थ की खोज में है । प्लादमी का 
प्रंतिम लक्ष्य कया है ? इसका उत्तर हडिगर ने यह दिया कि झादमी का प्ंतिम लक्ष्य 
“मृत्यु” है घौर इस तध्य को सबसे प्रथम स्वीकार करना इस निष्कर्ष की ओर ले 
जाता है कि हम जो कुछ मी करते हैं, वह मूलतः निरपंक, व्यर्थ एवं भ्र्पहीन है। 
इसका यह ग्र्थ नहीं है कि हम अपने उत्तरदायित्व के प्रति उदासीन हो जाए और 
प्रमूत्तेन (8०५72८४०॥) की शरण ले ले । कर्म की ईमानदारी 'मृत्यु' का एक 
प्रावश्यक तत्त्व है, और केवल ऐसा ही कर्म भ्रय॑ंपूर्ण हो सकता है | हेंडिगर की यह 
मान्यता है कि मानवीय अनुभव सभी व्यक्तियों के लिये समान हैं, पर मूलतः वह 
प्रकेला श्रोर अजनबी है । वह स्वयं झपनी निर्वाचत्त शक्ति से श्राबद्ध है जयोकि उसे 
अपने परिवेश झौर स्वयं अपने को अर्थ देना है । 


इस प्रकार हेडिगर के विचारों में मिराशा की भावना मानती जाती है, पर 
मेरे विचार से वह पूणंतः निराशावादी नही है | वह मनुष्य के कर्मों पर विश्वास 
करता है और उसकी भविता के प्रति झास्थावान्‌ है क्योंकि उसका कथन हैः कि 
भविता क्रमश: श्रपना साक्षात्कार करेगी श्रीर यह साक्षात्कार व्यक्तियों के बारे 
में सत्य है जो अपने प्रति ईमानदार हैं । मृत्यु बोध भी इसी ईमानदारी का प्रतिरूप है । 


वह एक ऐसा सत्य है जो मैं समझता हूँ कि ईश्वर से भी प्रधिक मूल्यवान एवं 
प्र्थवान है । 


ञ८ ध्र्ट | ५८ 
अनेक सोगो के लिये अस्तित्ववाद का सम्बंध फ्रास से है क्‍योंकि भाधुनिक 
विचारधारा के अतर्गंत फ्रांस के दो भस्तित्ववादी चितक जोन पॉल सात्र तथा गैबरिल 


माशल का साम मुख्यतः लिया जाता है। इन दोनो दाशंनिको के विचारों में कई 
स्थानों पर साम्य हे तो कहीं कही पर उनमे अ्रसाम्य मी है । ये दोनों विचारक भ्रपते 
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भावों को नाटक! के माध्यम से ष्यक्त करते हैं भ्रौर इसी से, इनका सम्बंध दर्शन ठथा 
साहित्य दोनो शान-देत्रों से समान रूप से रहा है । 


सात्र (जन्म 905) ने भपने विचारों को नाटकीय रूप में प्रस्तुत किया है 
जँसा कि प्रथम संकेत किया जा छुका है। उसका विचार है कि नाटकीय पद्धति से 
घारणाओं का प्मिव्यक्तीकरण सरल शोर झ्राकपंक होता है। परन्तु फिर भी उसने 
प्रपने प्रमुख विचारों को एक छोटी सी पुस्तक “अस्तित्वाद भौर भानवतावाद” 
(875था(ंवाधण शा6 स्रणाशथंच्र) में रखा है । 


सात्रे की स्थापनाओं का मूल प्रारम्मिक विदु यह घारणा है कि ईश्वर जैसी 
कोई मी सत्ता नही है झौर प्रत्यय के झ्रावार पर वह इस निर्णय पर पहैचता है कि 
““ईएवर या सारतत्त्व से पूर्व प्रस्तित्व की सत्ता है ।” ग्रतः भ्रादमी पैदा होता है प्रौर 
प्रस्तित्व भे रहता है । एक कलाकार की तरह सात्रे का कथन है कि झभादमी स्वयं 
अपने प्रतिमानो का निर्माण करता है| ध्रादमी केवल वही है जो वह स्वय॑ प्रपने 
लिये होता है । * 


मानव को महत्ता को वह एक प्रन्य तथ्य के प्रकाश में उजागर करता है । 
हम जो छुछ भी निर्णय या निर्वाचन करते हैं, वह समस्त मानवता के परिपर क्ष्य में 
करते है पयोकि भपने लिये किया गया निर्वाचन प्रंततः सारे मनुष्यों के लिए होता 
है। अत: हममें से प्रत्येक व्यक्ति अपने प्रति उत्तरदायी है तो दूसरी भोर सभी 
मनुष्यों के प्रति भी । सात्रे के उपयुक्त विचार मानव-दिव्यता के चोतक है जो 
वैज्ञानिक चितन से भ्रदूभूत एक सत्य है । डारविन, हवसले, स्यूटन, भ्राइस्टाइन झादि 
बेज्ञानिक विचारकों ने मानव सापेक्ष मूल्यों फो ही महत्व दिया और उसकी सत्ता को 
समस्त विश्व में स्थापित किया । 

इसके पश्चात्‌ हम विपाद को लेते हैं जो भ्रस्तिवाद का परम्परागत विचार 
है जिसे हे डिगर ने मान्यता प्रदान की थी उत्तरदायित्व की भ्रकादय भावना इस 
विषाद का मूल है और जो व्यक्तित नैतिक आचरण करता है, वह दूसरो की सापेक्षता 
मे करता है। वह जो कुछ भी निर्वाचन फरता है, यह भततः समस्त मानवता के 
लिए एक सविधान बनाता जाता है और ऐसी दशा में उसका विषाद स्वच्छ भौर 
सरल होता है और इसे वही महसूस कर सकता हैं जो उत्तरदायित्व को वहन करता हैं । 


सात्र की उपयुक्त पुस्तक में इसी तथ्य को दिखलाया गया है कि पाश्चात्य 
इशंन का इतिहास, निरपेक्ष सत्व भौर मानवीय मूल्यों के सम्बन्ध का इतिहास है । 
सानवों ते इन सल्यों को भपनाया भौर इन मूल्यों के परे एक निरपेक्ष प्रस्तित्व की 


श्थव ] 
या भविता की कल्पना उन्होंने की । विश्वयुद्ध के याद योरुप एक ऐसे बिंदु पर पहुंच 
गया जहाँ पर समस्त नैतिक, झाध्यात्मिक, घामिक एवं सौदयेपरक मूल्यों के प्रति 
शभ्रविश्वास एवं प्रंतास्था का स्वर प्पनी पूणं भगिमा के साथ उमर कर आया । सात 
इस निष्कर्ष पर पहुँचेता है कि इसे मूल्यहीनता के कारण झ्ाज का मानव विजक्लेब्ध 
निराश एवं विषाद की दशा का भागी हो रहा है। साशे ने ईश्वर, नेतिक मूल्य त्तथा 
मानवीय स्वभाव-सभी को नकारा हैं। नैतिक प्रतिमानो का उसने, स्वयं निर्माण किया 
हैं जिसका मूलभूत रूप उसी के शब्दी मे यह है--” “हरेक मनप्य- को यह कहना 
धाहेए बया मैं सच मे एक मनुष्य हूँ जिसे इस प्रकार कर्म करने का अ्रधिकार है 
जिससे मानवता स्वय चालित हो ।” यहां पर मनृष्य स्वयं इसका उत्तरदायी है कि 
वह मानवता की सापेक्षता के कर्म करता है या नहीं ? यही पर उसकी परीक्षा हो 
सकती है। 
>८ धर > भर 

साशे के दार्शनिक विचारों से कुछ भिन्न विचार कैथिलिक दाशंनिक मोशियों 
मार्शल के हैं। अन्य दाशंनिकों के समात मार्शल भी आधुनिक क्रियाओं में उत्तरदा- 
यित्व का अ्रभाव देखते हैं और साथ ही, घुमिल भौर विकृत भाववोध को सामान्य 
जीवन में पूरी तरह शाराबोर पाते हैं । यहाँ पर भ्राज के जीवन की विडंवना तथा 
विसंगति को भ्राधुनिक भाववोध का एक झावश्यक तत्व माना गया है जो कला तथा 
साहित्य की राचवा-प्रक्रिय का एक विशिष्ट आयाम है। साहित्य के क्षेत्र मे इस 
विसयति को भ्रयंवत्ता देना ही, विस॑गति के स्वरूप को एक विस्तृत आयाम देना 
है, इस मत का पूरा विवेचत “आधुनिक काव्यात्मक रचना प्रक्रिया मे विसंगत्ति/ 
नामक लेख मे हो चुका हैं । 


, , इस भ्रकार मार्शल ने आज के मानव को भनास्थावादी जीव के रूप में देखा 
'है । यह जीव ऐन्द्रिय प्रनुमव के द्वारा प्रेरित होता है। यहाँ पर घार्वाक-दर्शन की 
गूज मिलती है जो ऐद्रियानुभव को ही सत्य मानता है परत्तु मार्शल ने मानवीय 
अनुभव के झ्राघार पर मानवीय सम्बन्धों को प्रेरित माता है जो एक ऐसे व्यक्तित्व को 
निर्मित करती है जो हमे प्रमावित जाने या भनजाने करतो है। 


'. इन सव विचारों से ऊपर, मार्शल ने विश्वास या आस्था के महत्त्व को 
स्वीकारा है, परन्तु यह विश्वास किन्ही प्रत्ययो या प्रस्थापनाओं पर विश्वास नही है, 
पर यह उर्ध्वे-ययोर्थ का एक जीवित अनुभव है । यहां पर मार्शल एक धमंशास्त्री के 
समान हृष्टिगोचर द्वोता है जो विभ्रवास को एक निर्वैयक्तिक रूप में कार्यान्वित देखता है । 
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उपयुक्त सभी विचारों के ,बवेजन से यद्द स्पस्ट होता है कि सभी दाशंतिको 
में आनेक समानताएं भी हैं जिनका सकेत मदाकदा किया ग्रमा है! फिर भी, 
प्रस्तित्ववाद जैसे भ्रधुनातम बैचारिक क्राति को पूर्रूतेशा विवेचित एवं मूल्याकित 
करना सरल कार्य नही है। इसका कारण गह है कि किसी नवीनतम्‌ विचार-दर्शन 
की भावी संमावनाए क्‍या हो सकती हैं, महू समय ही वतायेगा, पर इतना अवश्य 
कहा जा सकता है कि भ्रस्तित्ववाद ने मानवीय भूमिका को एक नवीन परिप्रेक्ष्य देने 
का प्रयत्न किया है भौर अनास्था के मस्म एक ऐसे उत्तरदायित्व की भावना को 
प्रतिष्ठित करने का प्रयत्न किमा है जो मानवीय सम्बंधो के नवीन आायामों पर 
आ्राघारित है । 


के 


शी 
का 


